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SAMMENDRAG 
Denne oppgaven handler om dansen mbala og menneskene som danser den. Handlingen 
utspiller seg blant det muslimske fellesskapet i den fleretniske byen Ngaoundéré i Kamerun. 
Selv om oppgaven dreier seg mest om kvinnene er også mennene med i historien som en del 
av bildet. Jeg tar for meg meningen som denne dansen har for folk i Ngaoundéré og hva dans 
betyr i enkeltmenneskenes liv. Oppgaven viser hvordan dansen praktiseres og hvilken 
funksjon den har i samfunnet. Symbolske uttrykk som brukes i dansen blir forklart og sett i 
forhold til anvendelsen av disse uttrykkene i dagliglivet. Linjene som på denne måten trekkes 
mellom dansen og dagliglivet synliggjør sammenhenger mellom dagliglivet og budskapet som 
uttrykkes gjennom dansen. Jeg retter blikket spesielt mot de to profesjonelle dansegruppene 
som har tilholdssted i Ngaoundéré. Danserne i disse gruppene er kvinner og trommeslagerne 
er menn. Oppgaven tar oss med på en rundtur i dansernes dagligliv slik det foregår på 
danseplassen og bak kulissene. Disse danserne er profesjonelle på den måten at de lever av 
pengene de tjener gjennom dansen. Dansegruppene føyer seg inn i tradisjonen av lovprisende 
musikere i Afrika. De deltar ved de fleste viktige begivenheter for å markere at dette er en 
begivenhet av betydning. De underholder i brylluper, ved navnefester og religiøse feiringer. I 
tillegg blir de tilkalt for å ta imot viktige personer og for å hylle politiske partier, de deltar i 
reklamestunt og har en selvsagt rolle ved innsettelsen av nye ledere. Ulike dansebegivenheter 
blir belyst i oppgaven men jeg fokuserer først og fremst på hvordan dansen arter seg i 
brylluper. I brylluper møtes alle som har et forhold til denne dansen, både profesjonelle 
dansere og deltagere som danser som gjester i bryllupet. Oppgaven viser nyansene i hvordan 
de ulike deltagerne i dansebegivenhetene tolker dansen. De legger forskjellig mening i 
dansen, de bruker dansen på forskjellige måter og de har forskjellige motiver. Selv om de 
symbolske uttrykkene i dansen er delt av mange er altså ikke symbolbruken delt. Til tross for 
at danserne liver opp stemningen og vekker glede blir de av gjestene kalt ”rebeller”, ”sta 
jenter”, ”de hører ikke på hva foreldrene sier” og ”de er frie til å gjøre som de vil.” Denne 
oppgaven forklarer den kulturelle konteksten som gir mening til disse utsagnene. Analysen 
viser hvordan dansen er tett knyttet til forestillinger om moralitet. 
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FORORD 
Det er mange som fortjener en takk for å ha hjulpet meg fram til en ferdig oppgave om 
mbaladansen. Jeg er takknemlig overfor danserne og musikerne som har latt meg delta i deres 
liv, tatt meg med på dansegruppenes oppdrag og svart på mine mange spørsmål. Takk til 
Aissatou og Al Hadji Mouazamou for det gode vennskapet og all den fine støtten og 
oppmuntringen dere har gitt meg fra jeg først ble kjent med dere i Ngaoundéré og fram til i 
dag. Jeg er evig takknemlig! Sammen med Baba Sani og resten av den skjønne familien i 
Ngaoundéré har dere lært meg mye om dansen og livet i Ngaoundéré, og dere har inkludert 
meg i familien og latt meg være med på mye. Nettverket Anthropos-Ngaoundéré, et 
samarbeid mellom Universitetet i Tromsø og Universitetet i Ngaoundéré har betydd mye for 
meg, i planleggingsfasen av prosjektet, under feltarbeidet og etterpå. Lisbeth Holtedahl og 
Mahmoudou Djingui (Bajika) ga meg gode råd og moralsk støtte mens jeg var på feltarbeid. 
Takk til Trond, Rachel, Mohammadou Eldridge og dere andre som har gitt meg nyttige 
innspill og takk til staben på Anthropos som hjalp meg med forskningstillatelse. Å være en 
del av fellesskapet av studenter og forskere og seminarene i regi av Anthropos var 
betydningsfylt både faglig og sosialt. En hjertelig takk går også til de norske misjonærene i 
Ngaoundéréregionen som bidro med praktisk hjelp og hyggelig samvær. Vi hadde mange fine 
samtaler. 
En stor takk rettes til veileder Arve Sørum for gode samtaler og inspirasjon i skrivingen av 
oppgaven. Jeg takker også Astrid Anderson som var min veileder i 2000/2001 og som 
tålmodig og engasjert svarte på mine e-poster mens jeg var på feltarbeid. 
Studievennene Ingunn, Kjersti og Hanne Cecilie har lest store deler av oppgaven og har 
kommet med verdifulle innspill og kommentarer. Daniel Waga har lest mine beskrivelser av 
dansen og musikken og har gitt meg kommentarer sett fra ståstedet til en musiker fra 
Ngaoundéré. Øivind har bidratt med uvurderlig teknisk støtte.  
Tusen takk til mamma og tante Gudrun som har lest korrektur på oppgaven og gitt meg 
nyttige tilbakemeldinger. 
Takk til slutt til Nordisk Afrika Institutt og Ikke-europeiske studier ved det 
samfunnsvitenskapelige fakultet som ga meg studiestipend til feltarbeidet mitt.
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PROLOG 
Lamidoens nyutnevnte hoffmedlem kommer ut fra huset sitt. I kveld skal han feire sin nye 
stilling som fulanernes overhode. Ute på veien venter feststemte mennesker. Natten har senket 
seg, og dagens siste bønn er unnagjort. Deltakerne på festen har dannet en sirkel på veien 
utenfor huset, og dype sofastoler er satt fram for fulanisjefen og hans nærmeste. Foran huset 
sitter barna og de gifte kvinnene på matter. På den andre siden av veien står syv kvinnelige 
dansere på rekke, sammen med tre trommeslagere og en garayaspiller1. Noen skuelystne 
menn står i tillegg spredt rundt forsamlingen. I det fulanisjefen viser seg, begynner 
garayaspilleren å stemme i strofer som blir gjentatt av danserne; ”velkommen Al Hadji.”2 
Gruppa hyller den nye fulanisjefen og hans familie, og danserne utstøter gledesrop; ”yirri 
yirri.” To og to løsriver jentene seg fra rekken av dansere. Sjalet de hadde rundt skuldrene 
festes stramt rundt hoftene før de danser ut i ringen. Med roterende hofter og løse armer ser de 
rett på publikum. Støvet virvles opp fra veien av dansende føtter. Tilskuerne løper fram og 
klasker mynter og sedler på panna til danserne. Et medlem av gruppa plukker opp pengene fra 
bakken, og legger dem i en kasse foran sangeren. Trommeslagerne slår energisk på trommene 
som henger i ei snor rundt skuldrene. To dansere beveger seg helt fram til fulanisjefen, senker 
seg ned på kne, og blir sittende foran ham med rullende hoftebevegelser. Dansernes ansikter 
dekkes av pengesedler. Notabelen nøler noen sekunder, før han tar imot dansernes invitasjon. 
Han tar noen forsiktige dansesteg inn i ringen sammen med dem. Etter dette våger også noen 
av de gifte kvinnene seg inn i ringen. Sjalet som fremhever dansernes hofter, skjuler hodene 
til de gifte kvinnene. De danser nobelt, til en roligere rytme. Blikket er senket mot bakken. De 
ugifte jentene danser også mbala, men er ikke like provoserende som de profesjonelle 
danserne. Dansen fortsetter ut i nattetimene. Når fulanisjefen til slutt forlater festen, løser 
menneskemengden seg opp. Dansegruppa pakker sammen utstyret sitt og drar av gårde.
                                                 
1
 Garaya er en tradisjonell gitar med to strenger, som stammer fra mbororoene.  
2
 Tittel som betegner en mann som har vært i Mekka. Brukes ofte om velstående handelsmann. 
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Kapittel 1. INNLEDNING 
If I could tell you what I mean, 
there would be no point in dancing  
                                   Isadora Duncan (Hanna, 1987: 7) 
 
Dette er en fortelling om en dans. Fortellingen handler om dansen og menneskene som danser 
den, som elsker den, som forarges over den og som føler skam over den. Handlingen utspiller 
seg i den fleretniske byen Ngaoundéré i Kamerun, der dansen setter sitt tydelige preg på 
bybildet. Menneskene som dansen vekker sterke følelser hos er en del av det muslimske 
fellesskapet. Selv om handlingen fokuseres mest rundt kvinnene er også mennene med i 
historien som en del av bildet. Det kommer mer spesifikt til å handle om én bestemt 
danseform som kalles mbala. Jeg vil ta for meg meningen som denne dansen har for folk i 
Ngaoundéré og hva dans betyr i enkeltmenneskenes liv. Oppgaven vil vise hvordan dansen 
praktiseres og hvilken funksjon den har i samfunnet. Jeg retter blikket spesielt mot de to 
profesjonelle dansegruppene som har tilholdssted i Ngaoundéré. Danserne i disse gruppene er 
kvinner og trommeslagerne er menn. Oppgaven vil ta oss med på en rundtur i dansernes 
dagligliv slik det foregår på danseplassen og bak kulissene.  Disse danserne er profesjonelle 
på den måten at de lever av pengene de tjener gjennom dansen. Dansegruppene føyer seg inn i 
tradisjonen av lovprisende musikere i Afrika. De deltar ved de fleste viktige begivenheter for 
å markere at dette er en begivenhet av betydning. De underholder i brylluper, ved navnefester 
og religiøse feiringer som rhamadanfesten og sauefesten. I tillegg blir de tilkalt for å ta imot 
viktige personer og for å hylle politiske partier, de deltar i reklamestunt og har en selvsagt 
rolle ved innsettelsen av nye ledere. Ulike dansebegivenheter vil bli belyst i oppgaven men 
jeg kommer først og fremst til å se på hvordan dansen arter seg i brylluper. I brylluper møtes 
alle som har et forhold til denne dansen, både profesjonelle dansere og deltagere som danser 
som gjester i bryllupet. Det er ved disse anledningene at folk i nabolaget deltar tettes i den 
seremonielle handlingen, og brylluper er den dansebegivenheten som spiller den største rollen 
i deres liv. Selv om danserne liver opp stemningen og vekker glede blir de av gjestene kalt 
”rebeller”, ”sta jenter”, ”de hører ikke på hva foreldrene sier” og ”de er frie til å gjøre som de 
vil.” Denne oppgaven vil forklare den kulturelle konteksten som gir mening til disse 
utsagnene.  Gjennomgangen vil vise hvordan dansen er tett knyttet til forestillinger om 
 4 
 
moralitet. Moralitet defineres her som det som regnes som godt eller ondt og rett eller galt 
(Archetti 1997:100). 
Antropologi og dans 
Studiet av dans som underdisiplin av antropologi vokste fram på 1960- og 1970-tallet (Reed 
1998). Dans har imidlertid vært en del av antropologiske studier siden fagets fødsel. 
Antropologer som blant annet Radcliffe-Brown, Evans-Pritchard, Malinowski og Boas skrev 
om dans, med vekt på dansens sosiale funksjoner (Reed 1998).  Radcliffe- Brown mente at 
orden i den sosiale verden er avhengig av at kulturelt ønskede følelser overføres og 
vedlikeholdes (Spencer 1985). I The Andaman Islanders fokuserer Radcliffe-Brown på 
hvordan dans og musikk virker som en moralsk bindende kraft på individene. Gjennom 
kontroll over sin egen kropp i dansen blir danserens følelser og tanker også brakt under 
kontroll. Hvilke følelser som uttrykkes i dansen er ifølge Radcliffe-Brown avhengig av 
situasjonen. Dansens rolle i reproduksjon og vedlikehold av følelser samt kommunikasjon i 
dansen er tilbakevendende temaer i studiet av dans i antropologien (Spencer 1985). Paul 
Spencer (1985) har blant annet sett på hvordan den ikke-verbale kommunikasjon i dansen kan 
forstås som en opplæring i kommunikasjon utenfor dansen. Når det gjelder barns oppdragelse 
har antropologer sett på hvordan moralske følelser overføres gjennom dansen. Margaret Mead 
ser for eksempel på barnedans på Samoa som en moralsk oppdragelse. Et annet sentralt tema i 
studiet av dans handler om å vise fram grenser i en situasjon der en gruppe opplever en ytre 
trussel mot sin integritet. Gruppen viser styrke gjennom dansen for å beskytte en moralsk 
grense. Dansen kan vise fram grenser langs ulike linjer, den kan for eksempel vise fram etnisk 
tilhørighet, klassetilhørighet, den kan uttrykke kvinners protester og protester mot eldre 
generasjoner. Dans er et nyttig idiom for grensesetting fordi den kan vise fram makt og 
koordinert disiplin som gir styrke i møte med andre (Spencer 1985). Clyde Mitchell (1956) 
viser for eksempel i The Kalela Dance hvordan denne dansen fremhever bisafolket som etnisk 
gruppe samtidig som dansen bidrar til å integrere gruppen i den afrikanske befolkningen i 
byen som helhet. Kaleladansen er ifølge Mitchell (1956) det mest organiserte uttrykket for 
etnisitet i Copperbelt regionen. Dans har også vært sett på som det mest organiserte uttrykket 
for afrikanske kvinners protester. Afrikanske kvinners kollektive protestdanser har fått 
oppmerksomhet fra mange antropologer. Disse dansene analyseres ofte som utfordringer som 
gjennom symbolske inversjoner setter søkelyset på samfunnet slik det faktisk er. Max 
Gluckman ser på zulukvinners dans i sin analyse av rituals of rebellion. Han mener at denne 
dansen kan ha en terapautisk virkning på kvinnene i den forstand at de får frigjort 
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frustrasjoner over å leve i et undertrykkende system. Konklusjonen hans er at dansen er et 
harmløst utrykk som har som funksjon å bevare den eksisterende sosiale orden. Ved å 
ritualisere motstand mot regler og hierarkier understreker kvinnene mannlig dominans. 
Borikulten blant haussaene i Nigeria er en annen danseform som kan analyseres som 
undertrykte kvinners utløp for følelser (Spencer 1985). Borikultens ånder er beskyttende og 
lunefulle ånder med en lidenskap for dans og hver ånd har sin karakteristiske danserytme. 
Medlemmene av kulten er alle skilte kvinner mellom ekteskap og boriåndenes tilstedeværelse 
blir manifestert gjennom medlemmenes dansing. Spencer (1985) hevder i sin analyse av 
kvinnedanser blant semburuene at dansen representerer mer enn bare enn sikkerhetsventil for 
kvinners ekteskapelige frustrasjoner. Han mener at dansen også mobiliserer kvinner som en 
sosial klasse og at dansen kan øke bevisstheten rundt makten til å forfekte gruppeinteresser. 
Han mener mer generelt at i den grad afrikanske kvinner i den tradisjonelle konteksten kan 
sies å være en sosial klasse er det i deres kollektive protestdanser. Kvinner kan uttrykke 
protester spredt og individuelt men dansen er deres arena for kollektive protester. Spencer 
viser også hvordan menn kan se med ærefrykt på kvinner som flokker seg sammen i en 
dansende protest. 
Da det i mange språk ikke finnes et eget ord for dans, er det nødvendig å definere hva dans er. 
Mange samfunn har for eksempel navn på hver dans, uten å ha en term som dekker alle. Adala 
Hermenegildo (1993) skriver at man i Adamaoua provinsen ikke kan skille sang, dans og 
instrumenter fra hverandre, og at ordene dans og musikk blir brukt om hverandre.  Judith 
Hanna er en av antropologene som la grunnlaget for studiet av dans i antropologien (Reed 
1998). Hun setter opp kriterier som hun mener bør være tilstede for å kunne klassifisere noe 
som dans (Hanna 1987). Dansen må for det første ha en funksjon, og danseren må ha til 
hensikt å lage rytmiske bevegelser. Videre er dans kulturelt betingede, ikke-ordinære 
bevegelser som gir en estetisk opplevelse. Hva som ikke er ordinære bevegelser er relativt til 
hvert samfunn. Hanna (1987) behandler dans ut fra et kommunikasjonsteoretisk perspektiv. 
Dette innebærer at dans analyseres som et semiotisk system, en form for bevegelse som 
uttrykker tanker, følelser og sansing.  Ettersom dansen appellerer til alle våre sanser er den et 
særdeles kraftfullt kommunikasjons medium, og kan dermed både avspeile og påvirke individ 
og samfunn. Mening kan ifølge Hanna overføres på en rekke måter gjennom dans, for 
eksempel gjennom metonymer, metaforer og andre troper. Dette perspektivet er holistisk på 
den måten at dansens mening må sees i forhold til kontekst. Sosiokulturell situasjon og 
sammenveving med andre kommunikasjonsmedia, det være seg  kostymer, musikk eller tale, 
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er avgjørende for meningsinnholdet i dansen.  Hannah foreslår at i en dansebegivenhet kan 
man legge merke til hvem som danser og hvordan de danser, hvem som ikke danser og hva de 
i så fall gjør. Utenfor dansesituasjonen kan man snakke med folk om hvorfor de danser som 
de gjør. Jeg har hentet inspirasjon fra Hanna (1987) i planleggingsfasen av dette prosjektet. 
Dans er ikke en enhet i seg selv, men er en del av en rituell handling (Spencer 1985). I 
oppgaven vil det komme fram at det er mest hensiktsmessig å fokusere på dansebegivenheten 
som helhet heller enn dans. Som jeg bruker begivenhet i denne oppgaven følger jeg Bruce 
Kapferers definisjon av et rituale som repetitive kulturelt anerkjente og spesielle hendelser 
som er avgrenset i tid og rom fra den daglige rutinen, selv om begivenhetene også kan være 
sentrale i denne daglige rutinen (Kapferer 1991:3). For å forstå meningen i denne 
dansebegivenheten må vi også se på konteksten som omgir den. Det er samfunnet som skaper 
dansen, og for å forstå dansen må vi derfor vende oss mot samfunnet (Spencer 1985). 
Teoretiske perspektiver 
Nedenfor følger noen overordnede teoretiske perspektiver som vil være sentrale i denne 
oppgaven. Jeg vil komme tilbake til disse teoriene senere i oppgaven for å belyse empirien. 
Andre begreper og teorier vil bli diskutert og klargjort underveis i oppgaven når disse 
temaene tas opp. 
Som jeg bruker symbol i denne oppgaven følger jeg Clifford Geertz (1975: 91) når han 
definerer et symbol som noe som står for noe annet enn seg selv. I sin artikkel om 
hanekampen på Bali beskriver Geertz (1975) hanekampen som en fortelling balineserne 
forteller seg selv om seg selv. Han sammenligner hanekampen med en kunstform som gir 
balineserne en bedre forståelse av en side av seg selv og av mennesket. I hanekampen fanger 
deltagerne opp kulturelle temaer som angår dem og lager en forestilling om det. Han foreslår 
å analysere kulturelle former som en tekst som springer ut av det sosiale livet. Ved å analysere 
hanekampen som en tekst kommer det klarere fram hvordan den bruker følelser for å skape 
refleksjon. Budskapet i hanekampen uttrykkes gjennom et vokabular av følelser, og deltagelse 
i hanekampen er for balineserne en følelsesmessig utdannelse. Hanekampen sier til folk at 
samfunnet og individer er satt sammen av følelsene som kommer til uttrykk, og balineseren 
lærer hvordan både kulturens temperament og hans eget ser ut når det staves ut i en tekst. De 
ser også at de forskjellige følelsene som uttrykkes er like nok til at de kan uttrykkes gjennom 
symbolikken i én enkelt tekst.  
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Victor Turner (1964) framhever symbolenes flertydighet i sin studie av symboler blant 
ndembuene i Zambia. Han fokuserer her på melketreet som er et viktig symbol som går igjen i 
flere av ndembuenes ritualer. Symbolet inneholder en vifte av mulige meninger, og deltagerne 
i ritualene tillegger melketreet forskjellige meninger ut fra sitt ståsted.  Selv om symbolet er 
felles for deltagerne er ikke nødvendigvis meningene som ligger i denne viften delte.  Turner 
beskriver melketreet som et dominant symbol og han hevder at alle ritualene han har studert 
blant ndembuene er fokusert rundt et dominant symbol. Dominante symboler har tre viktige 
egenskaper. De kondenserer mange ting og handlinger i et uttrykk. De forener ulike og 
motstridende meninger, slik at folk assosierer en likhet i veldig forskjellige ting.  De 
polariserer mening rundt to poler. Han skiller mellom den normative polen og den sanselige 
polen. Ved den normative polen av meningsviften finner man meninger som refererer til den 
morale og sosiale orden. Vi finner normer og verdier som kontrollerer mennesker som 
medlemmer av sosiale grupper. Disse betydningene finner man ifølge Turner ved å snakke 
med folk om hvordan de tolker symbolene. Ved den sanselige polen finner man meninger som 
vekker ønsker og følelser. Meningsinnholdet er nært knyttet til symbolets utvendige form og 
står vanligvis for naturlige og fysiologiske fenomener og prosesser. For å finne disse 
betydningene må man observere hva folk gjør rundt symbolet og hvilke følelser symbolet 
vekker hos folk. Antropologen må kjenne til idiomene som menneskene i et samfunn 
uttrykker følelsene sine gjennom. Deretter kan man observere at folk opplever disse følelsene 
i rituelle situasjoner. 
Symbolet bringer normene i samfunnet i nær kontakt med følelsesmessig stimuli.  Det folk 
gjør i løpet av et rituale, som for eksempel å danse, spille musikk og bære spesielle antrekk, 
gjør at meningene som ligger i de to polene smelter sammen. De to meningspolene utveksler 
kvaliteter. Normer og verdier blir gjennomsyret av følelser, mens følelsene blir edlere 
gjennom å komme i kontakt med normer. På denne måten forvandler ritualene kjedelige 
moralske plikter til noe folk ønsker.   
Antropologisk tradisjon sier oss at sterke følelser er et tegn på at noe er viktig i den sosiale 
verden, men Michelle Rosaldo (1980, 1984) mener at man i tillegg må se på følelser som en 
sfære av mening. I sin studie av ilingotene på Filippinene hevder Rosaldo at for å lære om 
ilongotenes hodejakt kan man ikke bare fokusere på slike hendelser i seg selv, man må også 
fokusere på det emosjonelle språket folk bruker for å forklare hvordan og hvorfor de er 
opptatt av dette. Hun mener at antropologer har en tendens til å anta at man bak symboler 
finner universelle betydninger som passer med antropologens sunne fornuft. Når de har funnet 
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ut hva symbolene står for er de ikke i stand til å finne meningen som ligger i disse 
betydningene. Rosaldo viser at vi ikke kan redusere symbolenes betydninger til vår egen 
diskurs, fordi disse betydningene trenger å forklares i like stor grad som symbolske former. 
Selv om ilongot ordet liget i stor grad sammenfaller med det engelske ordet angry, tilhører 
liget et unikt semantisk felt. For å forstå liget må vi se på aktiviteter som ilongotene bruker 
liget til å beskrive og vi må se på setningene som ordet brukes i. Rosaldo ser på hvordan folk 
uttrykker følelser både i ritualer og hverdagslige aktiviteter og hun ser på hvordan følelsene 
får mening gjennom assosiasjoner til aktivitetene som de uttrykkes i. 
Rosaldo ser ikke på kulturer som ensartede og integrerte helheter, men sosial samhandling 
krever likevel at folk anerkjenner en oppfatning av hva de deler med hverandre. Følelser gir 
ilongotene en opplevelse av samsvar i det folk gjør, de ser over tid at folk handler på bestemte 
måter av bestemte grunner. Følelser gir aktivitetene de forklarer en aura av kontinuitet og 
sammenheng. Folk ser for eksempel sammenhenger mellom ritualene sine og det daglige livet 
og disse sammenhengene gjør aktivitetene forståelige og fylt av mening.  
Rosaldo (1984) argumenterer for at følelser er refleksjon over noe i den sosiale verden som 
angår oss. Følelser viser en opplevelse av at ”dette er viktig for meg.”  Tanker og følelser er 
ikke adskilte størrelser, de kan ikke eksistere isolert fra hverandre.  På samme måte som 
følelser er kulturelt skapt og fylt av tanker er også tanker kulturelt skapt og ladet med 
følelsesmessig mening.  Som Turner mener hun at for å forstå hvorfor folk føler og handler 
som de gjør må vi se på symbolene aktørene bruker for å forstå livet. Når jeg i denne 
oppgaven skriver om refleksjon og følelser er det disse forståelsene av refleksjon og følelser 
jeg viser til. 
Turner (1964) og Geertz (1975) ser på individet som et fortolkende subjekt som gjennom 
tolkning av flertydige symboler forsøker å gjøre verden meningsfull. I The Presentation of 
Self in Everyday Life (1992) fokuserer Erving Goffman på individet som en aktivt handlende 
aktør, og ser på aktørenes rasjonelle strategier og valg. Han viser hvordan folk i samhandling 
med hverandre forsøker å kontrollere det inntrykket andre får av dem og hvordan de målrettet 
handler for å gi andre det bildet av seg selv det er i deres interesse å formidle. Med disse 
strategiene vil de påvirke andre til å behandle dem på en måte som er til deres fordel. 
Goffman henter metaforer fra teaterverdenen for å beskrive slike teknikker som folk bruker i 
samhandling.  De foregående manøvrene er betegnende for folks opptreden ”frontstage.”  For 
Goffman er en opptreden alt det en deltager gjør ved en bestemt anledning som får en 
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innvirkning på de andre deltagerne. ”Backstage” betegner situasjoner der aktørene føler at de 
kan slappe av og være seg selv. 
Kapferer (1984) kritiserer Geertz og Turner fordi han mener at de ikke nyanserer nok mellom 
opplevelsen de forskjellige deltagerne har av det som skjer. I en analyse av en 
demonutdrivelse på Sri Lanka viser han at deltagerne har ulike roller i ritualet og at 
deltagernes ulike roller er avgjørende for framgangen i ritualet. Noen representerer det daglige 
livet mens andre representerer den demoniske alternative virkeligheten. Tilstedeværelsen av 
begge virkelighetene er nødvendige for at pasienten skal helbredes og vende tilbake til den 
hverdagslige virkeligheten. 
I denne oppgaven vil det være nyttig å bruke Turners (1964) og Geertz’ (1975) fortolkende 
perspektiver fordi disse perspektivene åpner opp for å forstå meningen som folk legger i 
dansen. Jeg har vært opptatt av å se på symboler som benyttes i en dansebegivenhet, og 
hvordan disse symbolenes uttrykkes både i og utenfor dansen. Oppgaven vil vise at for å 
skjønne hva dansen betyr må vi ta i betraktning hvordan følelser skapes kulturelt, og hvordan 
disse følelsene smelter sammen med refleksjoner rundt moral. Det vil derfor være nyttig å 
legge vekt på det følelsesmessige aspektet ved de fortolkende perspektivene. Samtidig vil vi 
se at deltagerne i dansebegivenhetene er strategisk handlende aktører som forsøker å gi et 
bestemt bilde av seg selv gjennom dansen, og vi vil se hvordan dansernes strategier og 
motivasjoner i og utenfor selve dansebegivenheten gir mening til dansen. Disse strategiene 
kommer klarere frem ved hjelp av Goffmans aktørorienterte perspektiver. Videre har 
Kapferers perspektiver åpnet opp for en ytterligere nyansering mellom de forskjellige 
deltagernes erfaringer av dansen.  
Metode 
Feltarbeidet ble utført mellom september 2000 og juni 2001, med et avbrekk i midten av 
feltarbeidet. Da jeg først kom til Ngaoundéré bodde jeg en stund på den norske 
misjonsstasjonen mens jeg orienterte meg i byen og undersøkte hvor jeg kunne bo under 
feltarbeidet. Gjennom Anthropos, et samarbeidsprosjekt mellom Universitetet i Tromsø og 
Universitetet i Ngaoundéré, kom jeg i kontakt med en familie som jeg kunne bo sammen med 
under feltarbeidet. Neste kapittel inneholder en beskrivelse av dette husholdet. Før jeg zoomet 
inn feltarbeidet til å gjelde kun mbala gjorde jeg meg også kjent med noen kristne gruppers 
bruk av dans. Denne erfaringen lærte meg at jeg ikke kan generalisere det muslimske 
fellesskapets bruk av dans til å gjelde Ngaoundéré generelt. Jeg lærte også at tradisjonell dans 
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er mye mer flettet inn i det daglige livet i det muslimske fellesskapet jeg beskriver enn det er 
blant de overveiende kristne gruppene. 
Cato Wadel (1991) fremhever betydningen av rolleutvikling under feltarbeidet. Roller er i høy 
grad avgjørende for hvilke kontekster en feltarbeider kan få innpass i, hvem man kan 
samhandle med, hva man kan spørre om, se og bli fortalt. Lærlingerollen er ifølge Wadel en 
god rolle å ta i bruk som forsker fordi lærlingerollen er kjent de fleste steder. Det fantes ingen 
formell danseskole i Ngaoundéré, men jeg avtalte med en dansegruppe at de skulle gi meg 
dansetimer. Da danset jeg sammen med en danser og to trommeslagere mellom trærne i 
utkanten av byen. Sjefen for denne gruppen insisterte på at for å kunne forstå bevegelsene i 
dansen måtte jeg innvies i dansen og selv praktisere den. Han sa at han kunne ikke forklare 
meg med ord hva bevegelsene betyr. Han sa også at for å forstå dansen måtte jeg danse en 
gang sammen med gruppa under en seremoni når jeg hadde lært alle dansene. Ellers lærte jeg 
dansen gjennom å delta i begivenheter med dans og imitere de andre deltagerne. Etter hvert 
som jeg selv lærte å danse fikk jeg tilbakemeldinger på hvordan det jeg kommuniserte 
gjennom dansen ble forstått. Jeg lærte hvordan folk kommuniserer sine verdier med hverandre 
gjennom dansen. Når jeg deltok i dansebegivenheter danset jeg mine forståelser av moralske 
forestillinger. Vanligvis danset jeg bare i seremonier der jeg hadde en rolle som gjest. I slike 
begivenheter danset jeg min forståelse av en ugift respektabel kvinnes moral.  De eldre 
mødrene i familien var ofte med og det var viktig for meg at det jeg kommuniserte var riktig 
for dem. Når jeg hadde dansetimer pleide det alltid å samle seg mange mennesker rundt som 
sto og danset for seg selv og kom med reaksjoner på dansen vår. De reagerte med tilrop, 
ansiktsuttrykk, latter og egne dansebevegelser. Gjennom de andre deltagernes reaksjoner på 
min dans fikk jeg tilbakemeldinger på hvordan det jeg danset ble forstått.  
Gjennom hele feltarbeidet fikk jeg tilbakemeldinger på min ikke-verbale kommunikasjon 
både i og utenfor dansen. Disse tilbakemeldingene analyserer jeg i sammenheng med det 
informantene gjør og sier. Jeg lærte meg hvordan tegn som benyttes i en dansebegivenhet 
kommer til utrykk utenfor dansen. Jeg satt for eksempel på et hjørne og så på damer sammen 
med familiens sjarmør, og han lærte meg hvordan han tolker tegnene som kvinnene viser. Jeg 
gikk også mye rundt i byen sammen med tolken min når vi var på vei til og fra intervjuer. 
Hun beskrev ansiktsuttrykkene, kroppsspråket og klærne til kvinnene vi møtte og hvordan de 
skal forstås. Etter hvert begynte jeg å prøve ut mine antagelser om kvinnene vi møtte overfor 
henne for å sjekke om jeg hadde lært å oppfatte følelsene som tegnene uttrykker. 
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I løpet av feltarbeidet gjorde jeg intervjuer med tjue kvinnelige mbalamedlemmer og elleve 
mannlige mbalamedlemmer. Blant disse var det noen jeg omgikkes med og noen jeg ikke traff 
så ofte. Jeg valgte å bli bedre kjent med noen få dansere som jeg fikk god kontakt med. 
Gjennom å ”henge rundt” sammen med dem i deres dagligliv fikk jeg også innsikt i hvordan 
livene deres fortoner seg utenfor selve dansebegivenhetene. Utenom dansebegivenhetene var 
jeg bare sammen med dem på dagtid. På grunn av sikkerhetssituasjonen i byen kunne jeg ikke 
bevege meg alene noe sted etter at det var blitt mørkt. Siden danserne ofte flyttet på seg hvis 
de mente å kunne tjene mer penger et annet sted hadde jeg ikke hatt muligheten til å ”henge 
rundt” sammen med de samme danserne under hele feltarbeidet. Jeg valgte å bli bedre kjent 
med én person av gangen.  Når mine bortreiste venner var på besøk i Ngaoundéré har de 
fortalte de meg om sine opplevelser i andre byer, noe som lærte meg mer om dansernes 
strategier og ønsker. I begynnelsen av feltarbeidet samlet jeg livshistorier der jeg fokuserte 
spesielt på bakgrunnnen til at de var blitt med i gruppene. Da jeg hadde fått en større 
forståelse av dansen og mbalamedlemmenes bakgrunn diskuterte vi også spesifikke temaer 
basert på det jeg hadde lært i den første delen av feltarbeidet. 
Som nevnt ovenfor var jeg opptatt av finne nyansene mellom deltagernes opplevelser. Når jeg 
undersøkte erfaringene til de andre deltagerne passet jeg derfor på å snakke med både kvinner 
og menn, ulike aldersgrupper, ulike etniske grupper og folk med forskjellig rang og 
utdannelsesnivå. Dette materialet er hovedsakelig basert på deltagelse i familiens og 
nabolagets dagligliv samt uformelle samtaler. I starten av feltarbeidet styrte jeg vanligvis ikke 
samtalen mot dans når jeg var sammen med familien og andre i nabolaget, fordi jeg ville få et 
innblikk i hva folk var opptatt av til daglig. Mine observasjoner av samhandling i dagliglivet 
og det som folk var opptatt av viste seg å bli viktig for å forstå dansen. En ofte opplevd 
situasjon under feltarbeidet er at jeg og Aissatou prater om hva som har skjedd i løpet av 
dagen når andre i husholdet, naboer eller andre venner av familien kommer innom og blander 
seg inn i samtalen og vil si sin mening om saken. På slutten av feltarbeidet gjorde jeg noen 
mer strukturerte intervjuer. Hvis jeg ikke hadde bodd sammen med en familie hadde jeg ikke 
fått en like god forståelse av samhandling i dagliglivet. En annen fordel med å tilhøre en 
familie var problemene knyttet til det å være en hvit, ugift kvinne. I nabolaget eksisterte 
restriksjoner mot å sjekke opp en nabolagsjente, noe som ga meg et frirom der jeg kunne 
snakke med menn uten at det skapte problemer. Så lenge jeg befant meg innenfor en viss 
radius rundt mitt hushold måtte alle vise respekt. Hvis noen ikke gjorde det var de alltid fra 
andre steder av byen. Denne erfaringen lærte meg også noe om viktigheten av å ”bo hjemme 
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hos sine foreldre.” Etter hvert som jeg lærte mer av kvinnene om hvordan de tolker forskjellig 
oppmerksomhet fra menn og hva de føler i forhold til uttrykk for respekt eller mangel på 
sådan ble jeg mer oppmerksom på forskjellene mellom det å være en nabolagsjente og det å 
være en fremmed jente.  
Jeg pleide å ha med meg en liten notisbok der jeg noterte sitater og inntrykk i løpet av dagen. 
Hvis jeg var sammen med folk spurte jeg først om det var greit at jeg skrev ned det de sa. 
Ellers så jeg an i forhold til situasjonen og hvem jeg var sammen med om det var riktig å ta 
fram notisblokka. Jeg pleide vanligvis å skrive mer utfyllende notater når jeg var hjemme. Jeg 
hadde som ideal å få skrevet utfyllende notater hver dag, men noen dager var det for hektisk 
til at jeg fikk skrevet notatene samme dag.  
Noen ganger brukte jeg minidisc for å ta opp intervjuer, og jeg transkriberte nøyaktig det som 
ble sagt. Jeg erfarte at folk fort glemte at minidiscen var der, og det var lettere å ha en naturlig 
samtale når jeg slapp å stoppe opp for å skrive ned det som ble sagt. Ved noen anledninger 
brukte jeg også minidisc for å ta opp sangen som ble fremført under seremoniene, og jeg fikk 
sangene oversatt til fransk. 
Enkelte ganger brukte jeg foto og film som verktøy i samtaler med deltagerne i seremonien. 
Jeg så på bilder sammen med gruppemedlemmene. Noen ganger spurte jeg dem om hva som 
skjer på bildet, andre ganger fulgte jeg med på hva de la merke til i bildet. Mens 
mbalamedlemmene og de andre deltagerne i seremonien så på filmen skrev jeg ned hvordan 
de kommenterte det de så. På denne måten kunne jeg få med meg flere kommentarer enn jeg 
kunne få når jeg var tilstede under en seremoni. Når jeg så filmen sammen med danserne var 
tolken sammen med meg sånn at hun kunne hjelpe meg å få skrevet ned kommentarer på 
fulfulde. Under skriveprosessen har det vært nyttig å observere filmene som dokumentasjon. 
Ved innsettelsen av en ny landsbyleder i en nabolandsby ble hele seremonien filmet fra 
morgen til kveld av en profesjonell filmmann som landsbylederen hadde leid inn. Da jeg så 
denne filmen i etterkant observerte jeg flere detaljer enn det jeg kunne se fra mitt ståsted i 
seremonien. 
Jeg deltok på forskjellige måter under seremoniene. Noen ganger deltok jeg som gjest 
sammen med familien jeg bodde hos eller andre jeg kjente i nabolaget. Etter hvert som jeg 
lærte mer om hvordan samhandlingen i en seremoni foregikk levde jeg meg mer inn i 
handlingen mens jeg i andre øyeblikk konsentrerte meg om å observere. Når jeg dro rundt på 
oppdrag sammen med dansegruppene pleide jeg ofte å stå nært gruppene for i størst mulig 
grad å kunne observere hva som foregikk rundt gruppa og hvordan de kommuniserte seg 
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imellom. Jeg var med gruppene på alle de nevnte begivenhetene unntatt politiske 
begivenheter, siden det ikke var noen slike arrangement i den perioden jeg var i Ngaoundéré. 
Tre ganger var jeg med på turer utenfor Ngaoundéré. 
Språk 
I Ngaoundéré snakkes det et stort antall språk. De fleste behersker fransk. Av de som ikke har 
gått på skole er det imidlertid mange som ikke snakker fransk. Dette gjelder spesielt i de 
eldste bydelene hvor det bor mange muslimer. Fulfulde er et handelsspråk, og blir forstått av 
de fleste. I haussa kvarteret snakket folk haussa til daglig. Hos Aissatou og Mouazamou ble 
det snakket en blanding av fulani og fransk. Jeg brukte fransk som feltarbeidsspråk. På slutten 
av feltarbeidet kunne jeg imidlertid ha en enkel samtale på fulfulde. Da spurte noen haussaer 
meg om hvorfor jeg hadde lært meg fulfulde når jeg heller burde lært meg haussa. Noen 
mboum mente at jeg burde heller lært meg mboum enn fulfulde. Trengte jeg hjelp til 
oversetting når jeg var hjemme i nabolaget var det som regel noen der som kunne hjelpe meg 
å oversette. Av mbaladanserne var det noen få som snakket fransk. Når de var til stede 
forklarte de meg hva som foregikk og hva folk snakket om. De fleste snakket imidlertid ikke 
fransk. Jeg var derfor noen ganger avhengig av tolk. Jeg fikk da hjelp av Diddi, som var 27 år 
gammel. Hun var skilt og bodde hjemme hos sine foreldre. Hun hadde derfor mulighet til å gå 
rundt sammen med meg. Hun er mboum og bodde i Belakakvarteret like ved flere av mine 
informanter. 
Struktur i oppgaven 
Kapittel to gir viktig bakgrunnsinformasjon om Kamerun og Ngaoundéré som er viktig for å 
forstå empirien. Kapittelet inneholder en beskrivelse av omgivelsene der handlingen finner 
sted. Det er nødvendig å kjenne til historien og befolkningssammensetningen for å forstå 
dansens mening.  
Kapittel tre presenterer dansen slik den utøves ”frontstage” og introduserer de to 
dansegruppene som holder til i Ngaoundéré. Gjennom beskrivelsen av en bryllupsseremoni 
ønsker jeg å vise hvordan dansen praktiseres, og det vil framgå hvorfor det er nødvendig å se 
på denne dansebegivenheten i sin helhet for å forstå dansen. Publikummet spiller en viktig 
rolle i den seremonielle handlingen og kapittelet vil vise hvordan de forskjellige deltagerne i 
begivenheten deltar på ulike måter. Ved å se på den historiske dimensjonen i dansen bidrar 
jeg ytterligere til å nyansere meningsinnholdet i dansen.  
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I kapittel fire blir vi kjent med noen av medlemmene i dansegruppene og deres liv slik det 
utfolder seg bak kulissene. Gjennom beskrivelser av dansernes dagligliv utenfor 
dansebegivenhetene viser jeg fram moralske temaer fra dagliglivet som fanges opp og 
uttrykkes i dansebegivenhetene. Kapittelet vil vise at uavhengighet av menn er en viktig verdi 
for danserne. Kapittelet er todelt. Første del tar for seg dansernes bakgrunn, mens andre del 
handler om dansernes relasjoner til andre medlemmer av gruppene, til kjærester og til familie. 
Kapittel fem vil gi en dypere innsikt i moralske forestillinger som uttrykkes gjennom 
symbolene i dansen. Gjennomgangen vil ta for seg på hvilken måte disse forestillingene 
påvirker hvordan menneskene tenker og handler. Kapittelet vil trekke linjer mellom 
seremonien og dagliglivet som synliggjør sammenhenger mellom dagliglivet og budskapet 
som uttrykkes gjennom dansen. Kapittelet vil også vise nyansene i hvordan de ulike 
deltagerne i dansebegivenhetene tolker dansen. Deltagerne som vi skal møte legger forskjellig 
mening i dansen, de bruker dansen på forskjellige måter og har forskjellige motiver. Kapittelet 
avrundes med en diskusjon om hvordan dansernes opptreden kan forstås som et uttrykk for 
motstand. 
Kapittel seks vil presentere noen konkluderende tanker om dansens mening. Jeg vil her se de 
overordnede teoriene som ble forklart i innledningen i forhold til det empiriske materialet jeg 
har gjennomgått.
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Kapittel 2. KAMERUN: AFRIKA I MINIATYR 
Kamerun beskrives ofte som et Afrika i miniatyr.3 Dette kommer av at landet utgjør et 
møtepunkt mellom over to hundre etniske grupper og tre europeiske kolonimakter. 
Størsteparten av det nåværende Kamerun var fra 1884 til den første verdenskrig et tysk 
protektorat. Tyskerne kom imidlertid ikke til Ngaoundéré før etter århundreskiftet. Etter første 
verdenskrig ble Kamerun delt mellom Frankrike og Storbritannia. Det nordlige Kamerun ble 
fransk territorium, mens det sørvestlige Kamerun kom under britisk styre. Da Kamerun 
oppnådde uavhengighet i 1960, ble både fransk og engelsk utnevnt til offisielle språk. I sør 
var da kristendom den dominerende religionen, mens majoriteten i det nordlige Kamerun var 
muslimer.  
Etter uavhengigheten regjerte Ahmadou Ahidjo som president fra 1960-82.  Ahidjo var fulbe 
fra Garoua, en by like nord for Ngaoundéré. I 1982 tok Paul Biya over makta. Han er en 
kristen mann fra Sør-Kamerun. Fra 1991 har det i Kamerun vært et flerpartisystem. Senere 
har det vært valg, men Paul Biya sitter fremdeles ved makta.  
Ngaoundéré- historisk oversikt og konteksten til danserne 
Ngaoundéré ligger på Adamaouaplatået i den nordlige delen av Kamerun. Byen var 
opprinnelig sentrum for mboumbefolkningen. De var jordbrukere som bodde spredt utover 
hele Adamaouaplatået. De levde sammen med andre etniske grupper, blant annet dii og 
gbaya. Også disse var jordbrukere.  Fulanerne hadde lenge levd fredelig i Nord-Kamerun. 
Fulanernes hellige krig, jihad, på begynnelsen av 1800-tallet snudde opp ned på de 
eksisterende sosiale relasjoner. Det hele begynte da fulanien shehu Usuman dan Fodio 
deklarerte hellig krig i Gobir i 1804. Opprøret spredte seg, og utvalgte muslimske lærde 
forpliktet seg til å spre jihad og sverge troskap til shehu Usuman dan Fodio. I det nordlige 
Kamerun hadde jihad både religiøse og politiske formål (Njeuma 1989). De skulle etablere 
regjeringer ledet av muslimske ledere i henhold til muslimske praksiser, fordi de islamske 
lovene ble brutt under de ”vantros” styre. Der ikke-muslimene levde uten sentralisert 
autoritet, søkte jihad å gjøre disse folkeslagene til slaver. Folkene som levde i et organisert 
politisk system skulle få valget mellom å straks konvertere til islam, eller å forbli ikke-
muslimer og samtidig betale skatt til fulbene. Den overordnede politikken gikk ut på å 
                                                 
3
 Den historiske bakgrunnen jeg beskriver i dette kapittelet bygger hovedsakelig på Njeuma (1989), 
Burnham (1996) og Ver Eecke (1988, 1989). 
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konvertere de ikke-muslimske til islam gjennom trusler eller maktbruk. Fulbene innførte en 
rekke forbud mot dans, sang og instrumenter som var assosiert med ikke-islamske praksiser 
(Erlmann 1986). Erlmann antar at den sosiale statusen til profesjonelle musikere falt som 
konsekvens av jihad. Hoffmusikerne har siden den gang blitt rekruttert utenfor fulbegruppen, 
fordi de ikke ville ta inn sine egne i disse lavstatusyrkene. Fulbene har i dag ikke egne danser 
slik de andre etniske gruppene har. 
Noen fulaniklaner rettet sin jihad mot etniske grupper med animistiske religioner på 
Adamaouaplatået. I første halvdel av 1800-tallet etablerte fulanerne en rekke bystater på 
Adamaouaplatået og slettelandet rundt. Statene ble styrt med en lamido4 som politisk og 
religiøs leder. Han regjerte ved hjelp av fadaaen (hoffet). Den opprinnelige befolkningen ble 
underlagt fulbene. I tillegg ble også slaver fanget fra steder som lå flere hundre kilometer 
borte. De fleste av disse slavene var lakaer. Dagens dansere finner sine forgjengere blant disse 
slavene som ble brakt til Ngaoundéré. Laka betegner en diaspora som lever sammen med 
fulber fra Ngaoundéré. De er etterkommerne etter slaver fra ulike stammer, generelt kalt laka. 
Laka er imidlertid et navn som er gitt til flere stammer fra Toubero i Kamerun, samt 
Baibokoum og Moundou i Chad. Laka består for det meste av sara fra Chad og mboum-
mbere.5 Disse slavene arbeidet på åkrene i slavelandsbyer eller som tjenestefolk. Denne 
langdistansehandelen med slaver var vanlig fra rundt 1850 til 1910.  Da de tyske 
kolonisatorene kom på begynnelsen av nittenhundretallet var Ngaoundéré et handelssentrum. 
Salg av kveg, slaver, og varer som kolanøtter og stoffer var viktige. I denne perioden hadde 
Ngaoundéré rykte på seg som en slavehandlers Eldorado. Europeiske observatører beregnet at 
nærmere 10 000 slaver ble brakt til Ngaoundéré hvert år. Mange slaver ble imidlertid solgt 
videre. De lokale underlagte folkene og slaver som var fanget langt unna levde under ulike 
vilkår. Mboum, dii og gbaya levde ofte som vasaller og betalte skatt til lamidoen. Slavene 
betalte ikke skatt fordi det var deres eiere som sørget for mat og klær til dem. Det var slavene 
som bodde i slavelandsbyene som levde under de hardeste forholdene. Eierne deres kunne 
kjøpe og selge dem som de ville.  
En rekke muslimske handelsmenn kom til regionen i forbindelse med slavehandelen. Disse 
gikk under samlebetegnelsen haussa. Etter hvert brakte de også med seg koner og barn. Disse 
muslimske samfunnene var viktige kilder til muslimsk påvirkning. Noen av muslimene hadde 
                                                 
4
 Ordet lamido kommer fra verbet laam som betyr ” å befale” eller ” å styre”. Lamido = den som 
befaler, som styrer. 
5
 Eldridge Mammoudou (personlig kommunikasjon, 22. Juni 2001) 
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vært i Mekka, de kunne skrive arabisk og ga også undervisning i Koranen. Ngaoundéré ble en 
muslimsk by med et aristokrati satt sammen av tre grupper; fulbe, haussa og kanouri. Regler 
for ekteskap, familieforhold og eiendom baserte seg på koranske lover, blandet med 
tradisjonelle verdier og normer. Haussa, kanouri og fulbe giftet seg ofte med hverandre til 
tross for kulturelle ulikheter. Disse ekteskapene befestet den muslimske elitens hegemoni. 
Fulbene kontrollerte militærmakta og den politiske makta. Noen oppnådde makt gjennom 
religiøs kunnskap. Både haussa, kanouri og fulber drev med handel.  
Haussaene er videre knyttet til makta gjennom sin griotkaste. Griotene er musikere, sangere 
og historiefortellere som gjennom sine kunster lovpriser lamidoen. Finnegan (1970) skriver at 
innholdet i afrikansk lovprisning anerkjenner og opprettholder en manns status. Griotene 
sammenlignes noen ganger med den norrønne skald. Lamidoens grioter, hoffmusikerne, 
kommer for det meste fra haussaenes griotkaste. Yrket går ofte i arv fra far til sønn. Griotene i 
Ngaoundéré og resten av det nordlige Kamerun snakker generelt haussa når de skal hylle 
lamidoen, men griotyrket er likevel ikke eksklusivt for haussafolk. Personer fra andre etniske 
grupper kan også bli grioter hos lamidoen. De lærer seg da haussa, og noen reiser til Nigeria 
for å lære å spille og snakke haussa. Lamidoen reiser vanligvis ingen steder uten sine grioter, 
og de følger også lamidoen til moskéen hver fredag, muslimenes helligdag. Noen av 
lamidoens grioter spiller kalangoh, haussaenes trommer, i brylluper og ved andre anledninger 
der også mbalagruppene deltar. Mbalagruppene kalles også grioter selv om de ikke er en del 
av lamidoens hoff. Mbalagruppene hyller hvem som helst som betaler for å høre sitt navn bli 
hyllet. Kapittel tre vil vise hvordan denne lovprisningen arter seg. Noen sier om 
mbalagruppene at de er nye grupper som ”gjør griotisme”, men at de ikke egentlig er grioter. 
Mens lamidoens grioter hyller på haussa hyller mbalagruppene på fulfulde, som de aller fleste 
i det muslimske fellesskapet behersker. Mbalagruppene har i tillegg brakt den lovprisende 
tradisjonen inn på nye områder ved at de er grioter for de politiske partiene.  
Ngaoundéré – stedet og menneskene 
Ngaoundéré ligger midt på  Adamaouaplatået. Dette platået ligger på en gjennomsnittlig 
høyde på 1100 meter. Det gjør at regionen har en behagelig temperatur, det årlige 
gjennomsnittet er 22 grader. Adamaoua har to årstider. Tørketida varer fra november til april, 
mens regntida varer fra april til november. Beveger man seg ned skråningen som omkranser 
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Når man nærmer seg Ngaoundéré, ser man en fjelltopp dekket av kampesteiner.  Det er denne 
fjelltoppen som har gitt byen sitt navn. Ngaoundéré er et mboum ord, som betyr navlefjellet. 
Byen har nå over 100 000 innbyggere, men bærer likevel preg av å være en stor landsby. Det 
har vært en stor befolkningsvekst etter at jernbanen mellom Ngaoundéré og Yaounde ble 
ferdig i 1974-75. Før jernbanen kom hadde Ngaoundéré 20 000 innbyggere.  Siden den tid har 
det vært stor tilflytning fra Sør-Kamerun og fra landområdene rundt byen men også nordfra.  
Ngaoundéré blir ofte kalt Kameruns møtepunkt. I Ngaoundéré møtes nord og sør, kristne og 
muslimer og et stort antall etniske grupper. Det gjør at man finner en stor variasjon i 
levemåter.  
Etniske grupper og religion 
De etniske gruppene i Ngaoundéré deles ofte inn i tre kategorier. Den opprinnelige 
befolkningen i Nord-Kamerun blir kalt kirdi. Mboum, dii, gbaya og laka går blant annet inn i 
denne kategorien. De aller fleste av danserne kommer fra disse gruppene. Fulber, haussaer og 
kanourier går under samlebetegnelsen islamo-peul. Denne gruppen utgjør sammen med 
mboum den viktigste tilskuermassen i Ngaoundéré. Philip Burnham (1996) bruker 
betegnelsen fulbe for å beskrive fulanere som ble bofaste under deres hellige krig. Fulanere 
som lever som nomader kaller han mbororo. Det var også slik jeg oppfattet at begrepet ble 
brukt blant folk i Ngaoundéré og i denne oppgaven vil jeg bruke disse termene. De etniske 
gruppene fra det sørlige Kamerun tilhører bantufolket. Nesten alle fra det sørlige Kamerun er 
kristne. Folk sørfra har generelt mer skolegang enn folk nordfra, og regnes for å være mer 
europeiserte. Islamo-peul er som navnet tilsier alle muslimer. De inngår oftest ekteskap seg i 
mellom, selv om det nå er blitt vanligere at de gifter seg med andre. Alle bryllup jeg overvar 
eller hørte om i nabolaget ble inngådd innenfor disse tre gruppene samt mboum.  Kirdi 
grupper er delt med hensyn til religion. Jeg opplevde at folk i nabolaget omtalte kirdi 
nedsettende som kadoo: de som ikke ber. Det har ingen betydning om de er har en animistisk 
religion, er kristne eller muslimer, de er uansett kadoo. Blant disse gruppene finner vi ofte 
både kristne og muslimer i én og samme familie. Blant mboum finner man at 90-95 % er 
muslimer. De resterende er ofte tidligere slaver som søkte tilflukt i kirka da misjonærene kom 
til Ngaoundéré. Det samme gjelder laka. En overvekt av dii og gbaya er kristne.  
Midt i byen ligger lamidoens palass. Rundt palasset finner vi de eldste bydelene, som 
hovedsaklig er bebodd av muslimer. Det er i denne bydelen at nesten alle mbalafolkene bor. 
Folk er til en viss grad bosatt etter etnisk opprinnelse. Vi finner haussakvarteret, flere mboum 
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nabolag, mens noen nabolag domineres av fulber. Innimellom bor det folk fra andre etniske 
grupper. Husene er vanligvis bygd for en storfamilie, og kalles en saré. De kan være laget av 
sement eller jord. Rundt hele huset er det bygd en mur. Derfor får du ikke et godt inntrykk av 
hvordan husene ser ut om du bare går forbi.  
Når du titter inn døra der jeg bodde, ser du først en entré. Her legger man ofte ut matter ved 
seremonier, slik at man kan motta fremmede. De litt nyere husene mangler ofte denne entréen. 
Går du gjennom entréen, kommer du ut på en gårdsplass. Her vil du en typisk dag finne 
kvinner i gang med ulike arbeidsoppgaver. Ei datter i familien feier bakken, mens hennes 
storesøster sitter og rensker nøtter som hun skal lage saus av. Noen av de yngste barna er dratt 
på skolen. De to konene til husverten min, Lady og Mero, vil du finne på kjøkkenet. 
Kjøkkenet er et murhus med mange hull i veggen slik at røyken kan sive ut. Lady lager 
smultboller som barna hennes selger på markedet. Mero begynner å bli gammel, og lager 
derfor ikke lenger mat for salg. Lady og Mero har sine soverom ovenfor kjøkkenet. I den 
andre enden av saréen bor en sønn og datter med sine familier, og to tanter. Familiens 
overhode, Al Hadji, har sitt rom ved inngangen. Han driver med småhandel. I hjertet av 
saréen bodde jeg. Jeg var under vingene til hans sønn med kone, Al Hadji Moazamou og 
Aissatou. De har sin egen stue. Jeg hadde mitt eget soverom med inngang fra stua. Aissatou 
har sitt eget lille kjøkken med gassplate, dette er vanligere blant de unge. Denne saréen er 
typisk for den gamle bydelen. Kristne bor ofte i mer åpne huskonstruksjoner.  
Ut av enkle hus og trange smug skrider kvinner og menn i iøynefallende vakre klær. 
Kvinnene bærer fargerike, fine stoffer. Mennene har ofte på seg ensfargede pasteller. ”Ingen 
ser om jeg har spist, men alle ser klærne jeg bærer”, sier Aissatou for å rettferdiggjøre sin 
store samling av dyre klær. Hun har omtrent femti pagnes. Kvinnenes tradisjonelle klesplagg 
kalles på fransk pagne. En pagne er et tøystykke som er omtrent seks meter langt. Av dette 
blir det sydd to like store tøystykker. Det ene brukes som omslagsskjørt, mens det andre 
vanligvis bæres over hodet eller skuldrene. Man syr så en topp og et hodeplagg. Folk kaller 
hodeplagget for foulard (slør). Det billigste stoffet koster 5 000 FCA (ca 60 kr). Aissatou 
bruker gjerne sine fineste stoffer selv for å utføre husarbeid. Kvinnene går ikke ut døra uten å 
forsikre seg om at klærne sitter perfekt. Smykke og lange øredobber er nødvendig tilbehør. 
Skoene må til enhver tid være nypussede. Øynene bør omkranses med svart stift, og de ugifte 
jentene tegner en svart prikk i panna.6 Om kvinnene i nabolaget skulle kle seg i moderne klær, 
kan de bli betraktet som umoralske. Mennene har derimot større frihet til å ta på seg moderne 
                                                 
6
 Indiske filmer er svært populære, noe som antageligvis har skapt denne moten. 
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klær. Likevel ifører de seg oftere tradisjonelle klær jo eldre de er. Tradisjonelle klær medfører 
mer respekt. Til daglig brukes lang kjortel over en bukse. Hodet prydes av en flat hatt som 
helst skal passe til klærne. Til fest brukes gandora, en vid, flagrende drakt. Blant muslimer 
blir tradisjonelle, vakre klær tillagt særskilt betydning. Flotte klær er likevel et 
gjennomgående trekk i Ngaoundéré uavhengig av religion. Folk sørfra bruker oftere moderne 
klær, selv om man ofte ser kvinnene i kabba, en lang, vid kjole.  
Haussaene regnes gjerne for å være de mest danseglade menneskene i Ngaoundéré. Det er 
utenkelig for en hausa å ikke kunne danse, ble det sagt. Dette gjorde at haussakvarteret var 
veldig gunstig å bo i for meg. Familien deltok stadig vekk i bryllup og andre 
dansebegivenheter samt at de var tilskuere til dansegruppene som utgjør fokuset for studiet 
mitt. Gjennom dem lærte jeg om livene til menneskene som deltar i dansebegivenheter som 
gjester. I nabolaget generelt er det mange mennesker som ikke har skolegang. Folk lever i stor 
grad av småhandel, slik Mouazamous far gjør. Haussakvinnene er tradisjonelt dyktige 
handelskvinner. De jobber hjemmefra og er til en viss grad økonomisk uavhengige. Mannen 
må skaffe basisvarer som kjøtt, ris og klær. Blant fulber er derimot mannens rang avhengig av 
at kona er totalt økonomisk avhengig av ham (Holtedahl 1993). Den regionale litteraturen 
påpeker at folks tolkninger av islam generelt tilsier at mennene skal forsørge sine kvinner 
(Holtedahl 1993,  VerEecke 1989, Waage 2000). Seklusjon av kvinner er vanlig blant 
muslimer i Ngaoundéré (Waage 2002). Seklusjon innebærer at kvinnene vanligvis holder seg 
inne i saréen med mindre de skal delta i en seremoni, det har skjedd et dødsfall eller at de skal 
besøke noen som er syke. Generelt er mennenes status avhengig av at kvinnene er 
underdanige (Holtedahl 1993 og Waage 2002). Gjennom kvinnenes underdanighet ivaretar de 
sin maskulinitet. Maïrama Haman Bello er selv fulbe, og har skrevet en artikkel basert på 
hennes egne personlige opplevelser og forskning (Bello 2005). For å oppnå frelse må en 
kvinne være under en manns beskyttelse. Hun er først beskyttet av faren sin eller et annet 
mannlig eldre medlem av familien. Når hun gifter seg er hun beskyttet av mannen sin. 
Ekteskapet er en kvinnes ultimate mål. Hvis hun skiller seg eller mannen hennes dør skal hun 
ut fra normene igjen vende tilbake til faren sin for å leve under hans kontroll eller under 
kontrollen til en annen mann i familien hennes. Jenter læres opp til å adlyde mannen sin og 
tilpasse seg det livet han ønsker. De giftes vanligvis bort ved inngangen til tenårene. I byene 
begynner tidspunktet for jentenes ekteskap å endre seg, men i de mer landlige områdene som 
de fleste av danserne kommer fra er det fremdeles vanligst at jenter blir giftet bort i tidlig 
alder. Bello (2005) mener at jentenes umodenhet ved inngåelsen av ekteskap gjør det lettere 
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for mennene å forme dem i sitt bilde. Denne innsikten i de unge jentenes opplevelse av 
ekteskapet er viktig å ta med seg når oppgaven senere skal analysere hva danserne forteller 
gjennom dansen. Den kamerunske antropologen Mahmoudou Djingui (1997) nyanserer dette 
bildet gjennom beskrivelser av kvinners maktutøvelse i husholdet. Med alderen kan kvinner 
spesielt utøve makt gjennom sine sønners underdanighet overfor mødrene sine. I tillegg viser 
studier av frie kvinner (Bovin og Holtedahl 2000, Holtedahl 1993, Regis 2003) at denne 
statusen er en institusjon som kan gi kvinner en økt innflytelse overfor sine menn. Frie 
kvinner (femmes libres) er skilte kvinner mellom ekteskap (Bovin og Holtedahl 2000 og Regis 
2003). Holtedahl (2000) mener at i Ngaoundéréregionen er denne statusen en institusjon som 
gir kvinner en viss grad av forhandlingsmakt overfor sine ektemennene sine. Dette skyldes at 
mennenes anseelse reduseres hvis de gjennomgår mange skilsmisser. En del frie kvinner som 
velger å ikke vende tilbake til foreldrene sine, lever av gaver de får fra diverse elskere samt 
inntekter fra småhandel (Bovin og Holtedahl 2000).  
Med unntak av Aissatou var alle kvinnene i familien jeg bodde sammen med sekludert. I den 
forstand var ikke Mouazamou og Aissatou representative for folk i nabolaget. Mouazamou 
begynte på doktorgraden i historie like før jeg dro hjem fra feltarbeid, mens Aissatou holdt på 
med en master i juss. Aissatou er mandara7 fra det nordligste fylket i Kamerun, men har gått 
på skole i Ngaoundéré. Aissatou ble min læremester i hvordan være en ugift muslimsk kvinne 
i Ngaoundéré. Jeg så mange hendelser i nabolaget gjennom hennes øyne, og det er derfor 
viktig å kjenne til hennes bakgrunn. 
Dette kapittelet har gitt en innføring i dansens historiske og samfunnsmessige kontekst. I det 
følgende kapittelet vil jeg beskrive dansen slik den praktiseres i Ngaoundéré.
                                                 
7
 Mandara er en av de såkalt tidlig islamiserte gruppene og var allerede islamisert før fulanernes 
hellige krig. 
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Kapittel 3. EN PRESENTASJON AV DANSEN MBALA 
I dette kapittelet skal jeg presentere dansen og de to dansegruppene som har base i 
Ngaoundéré. Diskusjonene i de neste kapitlene vil springe ut av temaene som kommer fram i 
de følgende skildringene. Runddansen i mbalaens mening begynner i møte med en tidligere 
danser og forsanger. 
Dansegruppenes historie 
Jeg skal nå gi et innblikk i mbalaens historie sett gjennom Aissatous livshistorie. Ut fra henne 
selv og folks skildringer av henne var hun den første som startet en profesjonell dansegruppe i 
regionen. Hun var under feltarbeidet mitt omtrent åtti år gammel og bodde i en landsby 
utenfor Ngaoundéré. Når det gjelder muntlig historiefortelling kan ikke én versjon av 
historien presenteres som den korrekte og autentiske versjonen (Finnegan 1970). Dette er 
mbalaens historie slik Aissatou ser den. Muntlig historie overføres ikke ordrett fra generasjon 
til generasjon og improvisasjon er viktigere enn memorisering. Fortellingen oppstår i et 
samspill mellom forteller og tilhørere og den sosiale anledningen som fortellingen inngår i. 
Jeg har skrevet Aissatous fortelling om for at det skal bli god prosa. 
 
Vi slaver tente et stort bål hver kveld i Laopanga. Dansen ved bålet fikk oss til å 
glemme det harde arbeidet på åkrene. Gjennom dansen mintes vi også landsbyen vår i 
Chad. 
Familiene våre var blitt tatt til fange i Chad, og solgt til fulbene. Vi var slavene til 
Galdima, lederen av lamidoens regjering. Laopanga var hans slavelandsby og 
foreldrene mine dyrket jorda hans der. Det var ingen som introduserte meg i dansen. 
Jeg vokste opp med dansen og ble sangerinne omtrent på den tiden jeg giftet meg. Jeg 
dannet ei gruppe sammen med seks dansere og to trommespillere. Jeg var forsangeren 
i gruppa. Ofte inviterte eieren vår oss ved anledninger som omskjæring, bryllup og 
andre fester. Da hyllet vi hele familien hans, foreldrene og besteforeldrene. Vi dro 
også til Ngaoundéré om vi ble invitert av en Al Hadji. Da måtte vi imidlertid få 
slaveeierens tillatelse først. Vi sang aldri for lamidoen. Selv slaveeierne var redde for 
lamidoen, hvor mye fryktet da ikke vi han. Vi slaver var folk av laveste rang, vi kunne 
byttes mot ei ku. 
  
24 
 
På den tiden var ndabjah dansen til fulbenes slaver.  Etter hvert begynte slaveeierne 
og landsbysjefene å danse og med tiden ble jeg invitert av andre fulber som bodde i 
byen Ngaoundéré. Ja, i våre dager danser alle.  
Når det var en seremoni tok personen som inviterte meg med stoler og et stort 
publikum samlet seg rundt. Han kunne gi meg kveg og penger. Det var ikke som i dag, 
nå lider gruppene. Vi tjente penger når vi dro av sted for å danse, men vi danset først 
og fremst for å verdsette vår kultur. 
Ndabjah er vår dans. Du vet at et folk som ikke har en kultur eksisterer ikke. Ndabjah 
er vår kultur som våre forfedre har etterlatt oss. I våre dager kan du møte en fulbe 
som forteller deg at mbala er en fulbe dans. Mbala er imidlertid en fornyelse av 
ndabjah. Merk deg at Fulbene har ikke sin egen kultur. De kan bare kveg. Derfor 
overtok de slavenes dans for å gjøre den til sin egen. Det er derfor man ofte hører at 
mbala er fulbenes dans. 
Jeg var sanger i gruppa helt til Gole tok over. Gole var opprinnelig slaven til fulbene i 
Ngâo Baka . Hun var også laka.  
 
Før Gole Nyam Baka ble med i gruppa var rytmen ndabjah ukjent for mange i regionen.8 
Gole begynte som sanger i 1958.9  Da var hun 15 år gammel. Hun hadde en melodiøs stemme, 
og innholdet i sangen hennes var svært meningsfullt. Musikken hennes ble populær i alle 
sosiale lag. Goles inntreden i gruppa falt sammen med dannelsen av Kamerun som uavhengig 
stat. Hennes store popularitet hang til en viss grad sammen med at politikerne brukte hennes 
sangtalent til å få fram sine politiske ideologier. Hun var med på politiske møter og 
valgkamper, der hun uttrykte idealene til UNC, det nasjonale partiet. Ahidjo, den tidligere 
presidenten, var svært glad i musikken hennes. Hun ble ofte invitert hjem til ham for å 
underholde ved religiøse fester. I tillegg fikk Goles musikk en fremtredende plass i Nord-
Kameruns eneste radiostasjon. Etter at Gole trakk seg ut av gruppa, overtok Hamadjoulde som 
leder. Hamadjoulde er kjent som den som introduserte mbala i Ngaoundéré. Han fortalte 
hvordan dette gikk til.10 
                                                 
8
 Hamid Oumar Malik, historiestudent, har skrevet en artikkel (foreløpig upublisert) om Gole 
Nyambaka.  
9
 Gole ble ifølge Hamid Malik født i 1943, og døde i 1988. 
10
 Denne historien har jeg også fått bekreftet av andre personer som kjenner til mbalamiljøet.  
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Da President Ahidjo var på turné i Nord-Kamerun, stoppet han i Ngaoundéré. I denne 
forbindelse var en hel rekke grupper samlet i byen. På denne tiden spilte Hamadjoulde 
ndabjah i Goles gruppe. Til stede var også en gruppe fra Tibati11 som spilte mbala. Det var da 
Hamadjoulde oppdaget mbala. Han likte det han hørte og oppdaget raskt at denne musikken 
slo an blant folk i Ngaoundéré.  Selv om andre også har spilt mbala i Ngaoundéré, var det 
med Hamadjoulde at dansen slo gjennom på 1970-tallet. 
Selv om mbala nå er den viktigste dansen i hans repertoar, spiller han fremdeles ndabjah om 
man ber han om det. I gruppa er det to lakakvinner i femtiårsalderen som danser ndabjah, de 
yngre danserne danser bare mbala. Mbala er navnet på et rytmemønster som rommer flere 
danser og det er navnet på én bestemt dans. Trommene som brukes av mbalagruppene henges 
rundt halsen, slik at trommene støter mot lårene. To eller tre personer slår med håndflatene, 
mens en person slår med en trommestikke som kalles goula. Det er goula som bestemmer 
rytmen. Ndabjah spilles med samme type trommer, bortsett fra at man ikke bruker 
trommestikken. Når Hamadjoulde blir bedt om å spille ndabjah, legger gruppa fra seg 
trommestikken. 
I følge historikeren Eldridge Mammoudou er det ikke mulig at slavene kan ha tatt med seg 
ndabjah og mbala fra Chad. Lakaene kom fra ulike stammer, for så å bli spredt utover 
Adamaoua. De er såkalte avtribaliserte grupper, mener han. Lakaenes sanger og danser må 
derfor være en blanding av dii, gbaya, haussa og så videre. Mbala og ndabjah kan vanskelig 
sies å ha en bestemt opprinnelse. Den er heller et resultat av kontakt mellom ulike 
folkegrupper. Dette innebærer at man i musikken finner elementer fra ulike tradisjoner. I 
Ngaoundéré finnes det ulike oppfatninger av mbalas opprinnelse og tilhørighet. Både unge og 
gamle sier at mbala er Ngaoundérés og Adamaouas tradisjon. Noen forbinder rytmen med 
hele det nordlige Kamerun. Dansen forbindes også med ulike kategorier av folk. Avhengig av 
situasjon og hvem som snakker assosieres mbala med haussa, fulbe, laka, eller muslimer 
generelt.  
I Hamadjouldes gruppe er sang og ordlyd kvinnenes domene. Da jeg spurte Hamadjoulde om 
hvorfor det bare er kvinner som synger i hans gruppe så han oppgitt ut over spørsmålet mitt. 
”Du hører jo selv at kvinner synger mye penere enn menn”, svarer han. Sang har tradisjonelt 
blitt sett på som en kvinnelig aktivitet. Hvis en mann skulle laget sanger ville han bli sett på 
som feminin. I Ngaoundéré skildres fortsatt Aissatou og Gole som stjerner, men det er ingen 
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som snakker om mennene i gruppene deres. Kvinnene som er forsangere i Hamadjouldes 
gruppe er stjerner og fører seg deretter slik jeg så det. I Ngaoundérés nyeste gruppe Kerestre 
har menn tatt over plassen som forsangere, mens kvinnene korer. Menn som synger blir av 
noen sett på som et moderne element. Vi har nå kommet fram til dagens praksis i mbalaens 
historie. I neste avsnitt skal vi dykke ned i handlingen og delta i en bryllupsseremoni der 
Kerestres gruppe er invitert som underholdere. 
Scener fra et bryllup 
Her skal vi være med dansegruppa på bryllupsfeiringen til Oumoul, en jente i min saré. Dette 
er et eksempel på hvordan dansen skapes i en begivenhet. For å forstå dansen må vi se på 
begivenheten i sin helhet. Vi må se på hvordan dansen skapes i samhandling mellom alle 
deltagerne i bryllupet. Samhandlingen læres gjennom deltagelse i begivenheten. Chernoff 
(1979) beskriver i sin studie av ghanesiske trommeslagere hvordan musikken er en del av en 
sosial situasjon og ikke kan isoleres fra begivenheten den er en del av. Sammenlignet med 
vestlige samfunn er det i afrikanske samfunn mange flere som deltar i musikklagingen 
(Chernoff, 1979).  
Plutselig hører vi hyl og skrik fra saréen. Jeg går for å se hva som skjer. ”Bryllupet har 
begynt” får jeg vite. Oumoul, bruden, er i et rom i bakgården, jentene strømmer til og 
musikken står på fullt. Jeg får vite at Oumoul hadde stukket av og at Sakina, søskenbarnet 
hennes hadde dratt for å hente henne og hadde plassert henne i rommet der jeg fant henne. 
Både Oumoul og Sakina gråter men det er ikke ekte tårer. Det er tradisjon at bruden skal 
rømme før bryllupet. Fra kjøkkenet siver lukten av seremonikaker og popkorn. Jentene danser 
mapouka for Oumoul, som sitter smilende og ser på. 
Om ettermiddagen dagen etter er det jentefest i saréen. Ahmado er her sammen med to av de 
andre trommespillerne og Bana Sani. Vi lager to sirkler rundt trommespillerne. Sirklene er så 
små at det bare er plass til en eller to dansere i hver ring. De gifte kvinnene legger fra seg den 
andre pagnen og kaster seg ut i dansen med stor glede. Lady smiler og ler mens hun kikker på 
oss som står rundt. ”Det er nødvendig å danse i bryllup for å uttrykke glede” forteller 
mødrene. 
Den store festen 
Dansegruppa har tent opp et bål. Forberedelsene til kvelden er begynt. Dada hiver ut de store 
grenene, og tilbake ligger kun glør. Røyken siver ut fra dem, og alle legger hendene over 
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røyken. De slenger et grønt pulver på glørne. Jeg spør Hapsatou hva det er. Hun sier det er 
”remedier som finner penger.” Som dansernes sjef har Inna hovedansvaret for å beskytte 
danserne mot hekseri. Gruppa slapper av før en lang kveld, Hapsatou lener seg inntil en av 
trommeslagerne. Det virker som at de har et godt samhold og at de viser omsorg for 
hverandre.  
Den store festen foregår om kvelden etter at folk er ferdig med kveldsmåltidet og den siste 
bønnen. Bruden er ikke med på festen, som tradisjonen tilsier. Hun venter i ekteparets nye 
hjem. Jeg deltar i bryllupet som gjest. Deltagerne samler seg i en sirkel i veikrysset utenfor 
saréen. Regnet har laget sølepytter i den røde sanden. Syv dansere og tre trommespillere står 
på en rekke. Ahmado står foran resten av gruppa. Han synger og spiller garaya, en tostrenget 
gitar som stammer fra mbororoene. Han stemmer i strofer på fulfulde som blir gjentatt av 
jentene i gruppa. Ahmado og Inna synger i mikrofon. På bakken ligger ledninger som fører til 
to store høytalere. Høytalerne gir jevnlig fra seg høyfrekvent piping som skjærer i ørene. Det 
er en lyd som vi også hører hver gang de mange moskéene kaller inn til bønn og som vi derfor 
er omgitt av til daglig. Bebe bærer babyen sin på ryggen som hun alltid gjør når gruppa er ute 
og spiller. Hun danser derfor ikke, men står og synger ved siden av Inna. 
Danserne begynner kvelden med å danse uten å by opp publikum. Innimellom løper de 
smilende en runde rundt på danseplassen mens de utstøter festrop, ”yirri yirri”. Danserne 
bytter på å danse fram i ringen. De danser fram foran goulaspilleren og danser vendt mot ham, 
ikke mot bryllupsgjestene. 
Ahmado dytter hatten sin ned i pannen mens han danser en tulledans. Tilskuerne ler. 
Ahmadou gjør her ap med måten danserne ofte bærer hodeplagget sitt på, ned i pannen slik at 
det berører øyenbrynene. Ved å bære hodeplagget på denne måten signaliserer en kvinne at 
hun er prostituert. 
Danserne er fornøyde fordi de vet at de kommer til å tjene penger. Samtidig vet de at de må 
stålsette seg for å unngå problemer. Ahmadou tenker på en gang gruppa ble invitert av 
haussaer til å spille under en forballkamp. Fotballspillerne hadde begynt å skjelle ut gruppa og 
det hadde utartet til en slåsskamp mellom gruppa og fotballspillerne. Han sier at han ikke liker 
de folkene som inviterer dem, aller minst haussaene. 
Aissatou kommenterer dansen mens vi ser på: ”danserne har en særskilt dansestil, de blåser 
seg opp, de føler seg betydningsfulle.” Danserne ser folk rett i øynene og ser iblant aggressive 
ut mens de danser.  En av tilskuerne sier til danserne: ”tror dere at dere eier verden?” 
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Moazamou forteller meg at ”fulbene, de har ikke sin egen kultur, derfor har de overtatt 
haussaenes seremonier.” 
Inna overvåker danserne. Hun sender dem strenge blikk og gir beskjeder iblant. Hun sier at de 
må gå ut og hente noen for å danse og at de må synge. ”Jeg danser ikke selv fordi jeg 
overvåker danserne og trommeslagerne. Jeg følger med at det er orden og disiplin og at ingen 
angriper danserne. (…) Hvis du har barn foran deg som danser hvordan kan du selv danse da? 
Vit at en stor er ikke en liten.” Dette er et vanlig ordtak i Ngaoundéré. Inna refererer her til 
forskjeller i rang mellom henne og de yngre danserne. 
Når gruppa danser i landsbyene følger Inna også nøye med på jentene som deltar i bryllupet 
som gjester. Hvis hun ser en jente som er flink å danse kan hun spørre henne ”har du en 
mann?” Har du skam (semtemde)?” Og inviterer henne til å bli med i gruppa. 
Damma abba vinker Dada og Hadjara fram på danseplassen. Et av medlemmene i gruppa har 
rollen som damma abba, noen ganger er det en annen utvalgt person som har denne rollen. 
Damma abba dirigerer handlingen i seremonien. Han går rundt blant publikum for å høre om 
det er noen som vil danse eller om det er noen som vil utfordre andre til dans. Publikum sier 
til damma abba hvem de vil danse med. Han bringer beskjeden videre til danserne som danser 
ut og henter den personen som vil danse. Sangeren improviserer med utgangspunkt i ordene 
damma abba visker i øret hans. Damma abba kan også frembringe ønsker til danserne fra 
menn som vil treffe dem etter dansen. Denne gangen er det Ismailo, en fulbe i midten av 
tjueårene, som jentene tar med ut på danseplassen. Ismailo utfolder seg i dansen med stor 
glede. Jeg hadde truffet ham en stund tidligere. Da jeg fortalte ham at jeg forsket på mbala 
utbrøt han at dette var en skammelig dans som han ikke syntes noe om. Men hvem er det nå 
som smilende hopper rundt i mennenes mbala? 
En av de andre gjestene utfordrer Mouazamou til å danse og Hapsatou danser bort til 
Mouazamou for å hente ham. Moazamou liker å danse og han var leder for den tradisjonelle 
dansegruppa da han gikk på videregående skole. Samtidig føler han at han som Al Hadji nå 
forventes å være mer tilbakeholden. Han legger derfor beki, motivasjonspenger, på panna til 
Hapsatou for å slippe å danse. Når en person blir utfordret til å danse, men ikke vil, må han 
betale beki. Beki betegner alle pengegaver og andre gaver som gis til gruppa under 
seremonien. Moazamou sa flere ganger at han ikke visste om han kunne gå i bryllup fordi han 
ikke hadde råd til å betale beki hver gang han nektet å danse. Han vet at om han viser seg i et 
bryllup vil han uavbrutt bli oppfordret til å danse. 
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Mbala er den mest populære dansen i brylluper. Mennene danser mennenes mbala. Sakina 
danser ut til zenge mens danserne synger ”Sakina wamogo zenge dombolo” (Sakina danser 
zenge dombolo). Zenge er mbalagruppenes versjon av dombolo, som er en musikk- og 
dansestil som kommer fra Kongo. Den nyeste dansen som mbalagruppene har tatt inn er 
mapouka fra Elfenbenskysten. Denne dansen blir imidlertid sett på som så vågal at 
ungdommene bare danser den ved begivenheter der foreldrene ikke er til stede. Under 
sauefesten og ramadhanfesten danser ungdommene i tre dager uten foreldrene til stede. Her er 
det mapouka som er mest populært. Dombolo og mapouka er moderne musikkstiler som også 
spilles på diskoteket i byen. 
Mødrene i familien danser ut på plassen til ganjal. Gjennom denne dansen uttrykker de 
nobelhet. Stegene er rolige. Høyrehånda er knyttet og holdes vaiende over hodehøyde i takt 
med musikken. De holder den andre pagnen godt på plass rundt ansiktet med venstrehånda. 
Blikkene er senket mot bakken. Kontrasten er stor til mødrenes uhemmede utfoldelse i dansen 
i saréen to dager tidligere. Gruppa synger en populær ganjal låt som ble laget i forbindelse 
med åpningen av en ny moské i Yola i Nigeria. I den opprinnelige versjonen hylles 
menneskene som reiser til Yola for å være med på åpningen. Så justeres låta alt etter 
begivenheten den inngår i. Nå synger gruppa at de dansende mødrene reiser til Yola. Hver 
dans har tilhørende låter som tilpasses begivenheten. I sangene er det en rekke 
standarduttrykk som går igjen når gruppene hyller, som sano (god dag) Al Hadji, en yahan 
lari (la oss dra og se) og så navnet på de menneskene de skal hylle. Her ser vi at tilskuerne 
kommer i den posisjonen at det er de som underholder mens danserne står på sidelinjen og 
kommenterer dem som danser i sangen sin. Det er ingen klare skiller mellom hvem som 
underholder og hvem som blir underholdt. 
”Laguna laguna nasaara” strømmer ut fra høytalerne. Det er en stor hit som synges til dansen 
sabere (sand). Laguna er navnet på en bil og nasaara betyr en hvit person. Deltagerne gir ofte 
danserne navn etter kjente bilmerker. Jentene som er flinkest å danse og som danser mest 
kalles pajero eller corola, ”fordi dette er flotte biler”. Sjarmøren Nourou, broren til 
Mouazamou, sier til damma abba at ”jeg vil danse med den pajeroen der” og peker på Fadi i 
gult. Ahmado gjentar dette i mikrofonen ”laguna laguna nasaara, pajeroen henter nå Nourou 
for å danse.” Det er gjennom dansen at publikum bestemmer hvem av danserne som fortjener 
hvilket navn. Grunnen til at danserne får bilnavn, er at de kommer og plukker deg opp, slik 
biler gjør. Den som blir plukket opp kalles da en sjåfør. To gjester går fram til Nourou og 
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legger hver sin mynt på panna hans. De vil oppmuntre ham ved å gi beki. Myntene faller ned 
på bakken og blir plukket opp av et av medlemmene i gruppa. 
I en slik begivenhet sier ikke folk vanligvis hva det er de vil danse, de bare danser ut på 
danseplassen og trommeslagerne spiller. Det tok tid før jeg skjønte hvordan denne 
samhandlingen foregår. Ingen kunne nemlig forklare meg med ord hvordan dette går til, folk 
bare gjør det uten å tenke over det. Når jeg ser på den improviserte dansen som oppstår i 
samspillet mellom danserne og trommespillerne kommer jeg til å tenke på hvordan jeg selv 
lærte dette samspillet.  
”Du kan ikke forstå dansen ved å danse til en kassett”, forklarer Hamadjoulde når jeg spør om 
gruppa kan lære meg det en danser må kunne for å være med i gruppa. ”Det må være noen 
som spiller trommer sånn at du kan se.” Da skjønner jeg ikke hvorfor, men jeg gjør som han 
sier. Det er en gjørmete danseplass som skal få meg til å forstå kommunikasjonen mellom 
trommespillerne og danseren. 
Regntiden har så vidt begynt og har gjort danseplassen om til et gjørmehav. Den åpne plassen 
er omkranset av store, grønne, frodige trær. De få hyttene mellom trærne smelter inn i 
landskapet. Vi er i Laopanga, landsbyen der gamle Aissatou begynte sin dansekarriere. 
Sandalene mine henger igjen i gjørma og jeg danser i gjørma med bare føtter. Det er nå jeg 
merker det. Trommeslagerne endrer rytmen etter mine bevegelser. Jeg styrer trommeslagerne 
med mine bevegelser. Det går med ett opp for meg hvorfor danselærerne mine stadig dro meg 
i armen sånn at jeg sto vendt mot goula. Danseren og goula kommuniserer med hverandre. De 
følger med på hverandres blikk og bevegelser. I Europa er det mest vanlig at danseren følger 
musikken (Ronström 1999) I en begivenhet som denne kan imidlertid trommespillerne og 
danserne skifte på å være den som følger. Både trommespillerne og danserne kan føre.  
De forskjellige dansene består av ulike bevegelser. Dansen mbala er den dansen som har flest 
bevegelser. Hver bevegelse i dansen har en tilhørende trommerytme. Når alle danserne står på 
rekke uten å danse spilles det en rytme. Denne rytmen kan man ikke danse til. Når en danser 
river seg løs fra rekka av dansere og danser fram mot goula spilles det en annen rytme. 
Bevegelsen der man roterer hoftene sakte har sin rytme og ulike måter å ”knekke” (casser) 
hoftene på  har sine rytmer. Å ”knekke” hoftene betyr at man roterer hoftene i rykk av 
varierende hastighet.12 ”Danserne beveger hoftene som om de ikke har oljet kroppen, den er 
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litt rusten”, forklarer Mouazamou og kameratene hans. Dette beskriver hvordan danserne 
knekker hoftene sakte. Bevegelsene er ikke jevne og smidige. ”Se på henne i gult, hun danser 
par courant”, utbryter Mouazamou. ”Hun danser som om hun får elektriske støt.” Dette er en 
beskrivelse av Fadi som knekker hoftene hurtig. Fadi ser aggressiv ut før et stort smil brer seg 
utover ansiktet hennes. Mange folk sier ”de knekker hoftene” med et forarget uttrykk i 
ansiktet når de skal forklare hvorfor de mener danserne er skamløse. 
Vi ser her at for å forstå dansen må vi se på begivenheten i sin helhet. Vi må se på hvordan 
dansen skapes i samhandling mellom alle deltagerne i bryllupet: danserne, trommespillerne, 
damma abba og publikum. Samhandlingen læres gjennom deltagelse i begivenheten. 
Til nå har jeg snakket om de deltagerne som er til stede i bryllupet og kan se hva som skjer. 
Ettersom lyden av bryllupet rekker ut over nesten hele byen er imidlertid store deler av byen 
tilhørere til begivenheten. Hvordan opplever disse begivenheten? Jeg snakker om haussaer 
med Joseph, en kristen gbaya, når han sier ”hør, nå danser de, jeg kan høre mbala.” Vi lytter 
og hører trommespill og pipende lydforsterkere. ”Haussaene benytter enhver anledning til å 
danse, hvis det er noen som tar initiativ til en fest så er det haussaene.” Joseph forteller at hos 
haussaene er det først og fremst de unge som danser, hos gbayaene er det de gamle. 
Haussaene er kreative, de moderniserer dansene sine. Joseph sier drømmende at han skulle 
ønske at gbayaene også kunne modernisere dansene sine sånn at de kan uttrykke det moderne 
gjennom dansen. Hvis noen prøver å eksperimentere hos gbayaene blir de satt på plass av de 
eldre. ”Dere må ikke gjøre sånn, dere må gjøre sånn”, hermer han. ”Hvis man spør haussaene 
om hvorfor kvinnene må være inne sier de at konene deres kan bli begjært på gata. Hvis man 
spør dem om hvorfor de går ut i bryllup sier de at det er en eksepsjonell anledning, akkurat 
som om de da ikke kan bli begjært.” 
Dette er et eksempel på en assosiasjonsrekke som blir utløst av lyden av bryllupet. Selv om 
ingen deltar i alle bryllup vil alle høre alle bryllupene og blir dermed minnet på om hva som 
skjer. 
Klær 
I en slik dansebegivenhet er klærne viktige symbolske uttrykk. For å danse mbala er det 
nødvendig å bære pagnes. Klesdrakten fremhever bevegelsene i dansen, og klesdrakt og 
danseform er tilpasset hverandre. I tillegg sier dansere at ettersom mbala er en tradisjonell 
dans, må man også bære tradisjonelle klær.  
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Blant muslimske kvinner i Ngaoundéré er det vanligst å bruke pagnes. Pagnes assosieres ofte 
med anstendig oppførsel. Om kvinner kler seg i moderne klær kan de bli sett på som 
uanstendige. En ugift kvinne i familien min sa; ”jeg har lyst å bruke bukser, men bruker jeg 
pagnes, slipper jeg problemer. Bruker jeg bukser vil folk si at jeg er sta og ikke lyder mine 
foreldre.” Aissatou brukte pagnes for at svigerfamilien hennes skulle være fornøyd med 
henne. ”Svigerfamilien min liker meg godt fordi jeg går i pagne og alltid krummer ryggen når 
jeg møter dem.” 
”Ettersom alle går i pagne, og det er begrenset hvor mye modellene kan varieres, er det måten 
man bærer klærne som gjør forskjellen”, forklarer Aissatou når hun skal lære meg å gå med 
pagne.  Selv la jeg merke til at om noen kommenterte klærne mine, var det ofte ikke klærne i 
seg selv de så på, men måten jeg bar dem. Det er en kunst å knyte hodeplagg og pagne på 
riktig måte. Likeledes blir de ulike måtene å knyte plaggene på tillagt ulik mening. Danserne 
blir slik gjenkjent gjennom måter å kle seg og pynte seg, både under og utenom dansen. Dette 
gjelder kanskje spesielt hodeplagget. Folk kaller hodeplagget for foulard (slør). ”Hodeplagget 
er som en hatt som kompletterer antrekket”, sier Aissatou. Knyter noen hodeplagget slik at det 
berører øyenbrynene, sier folk i nabolaget at de bærer hodeplagget på halv ti. Bærer du det på 
denne måten, blir du regnet som prostituert. Respektable kvinner bør helst la kanten ligge i 
hårfestet i panna, og la det dekke hele håret. Man risikerer også å bli ansett som umoralsk om 
man ikke fester endene på hodeplagget, men lar endene stå ut til siden.”Hvis du lar endene 
henge ute, vil folk snakke om deg” sier Inna, dansernes sjef. ”De vil si at du prøver å få 
oppmerksomhet.” Generelt er det ikke vel ansett å knyte hodeplagget på iøynefallende måter. 
Aissatou har en kusine som liker å la endene henge løst. Hun er ifølge Aissatou en sta jente. 
En gang vi er på besøk hos kusinen, vil hun lære meg å kle meg på denne måten. Aissatou sier 
til henne at hun er Kerestre, og at hun ikke må lære meg å kle meg slik. Kerestres navn blir 
brukt synonymt med mbaladanser. Når folk sier til en jente at hun er Kerestre mener de at hun 
er sta og ulydig som en mbaladanser. 
Danserne selv opererer med fire ulike nivåer på hodeplagget. Har du kanten ved hårfestet slik 
at du skjuler håret kalles det nummer en. Er kanten like under hårfestet, kalles det nummer to. 
Man viser da fram litt av håret i nakken. Dette er fremdeles respektabelt samtidig som det kan 
oppfattes som eggende. Det er vanligvis en akseptert måte å være tiltrekkende på. Det er 
oftest ugifte jenter som bærer hodeplagget slik. Aissatou pleier noen ganger å ha hodeplagget 
på nummer to hjemme. Hun sier at hun føler seg så fin når hun lar håret sitt komme til syne og 
dessuten vil mannen hennes gjerne at hun skal bære hodeplagget på denne måten. Men hun 
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forteller at hun en dag ble stoppet av en onkel da hun var på vei ut døra med sønnen sin på 
armen og hodeplagget på nummer to. Han hadde sagt: ”sett ned sønnen din. Ha på deg det 
hodeplagget på en skikkelig måte når du går ut.” Fra nummer tre begynner det å bli umoralsk. 
Da ligger kanten like ovenfor øyenbrynene. Det verste er likevel at hodeplagget berører 
øyenbrynene, nummer fire. Danserne forteller at Kerestre foretrekker at de bærer hodeplagget 
på nummer tre eller fire mens de danser. Danserne selv mener de er mer tiltrekkende om de 
fester hodeplagget slik. Det er likevel de færreste av dem som vil gå med hodeplagget på 
nummer fire til daglig. Da vil folk slenge stygge bemerkninger etter dem når de går.  For noen 
gjør det ingenting, så lenge familien ikke ser dem. Når de drar til landsbyen sin for å besøke 
familien bærer de alltid hodeplagget på nummer en.  
Nyansene mellom det respektable og det uanstendige kan være nesten umerkelige. Jeg brukte 
selv å legge hodeplagget på nivå to. En gang jeg var i byen for å handle, må hodeplagget ha 
glidd ned mot nivå tre. Senere på dagen fikk jeg beskjed fra en venn av familien at han hadde 
sett meg på markedet, ”slik” sa han, og la hatten sin på snei ned i panna mens han spilte 
uregjerlig og sta. I tillegg kan det variere fra region til region hva som regnes som 
respektabelt, noe som gjør knyting av hodeplagg til et minefelt for en person som ikke 
behersker kodene. Bovin og Holtedahl (2000) refererer i sine studier fra Niger til lignende 
assosiasjoner knyttet til hodeplagg, noe som viser at slik kommunikasjon er utbredt over et 
større område. 
Det første pagnestykket skal alltid festes i en knute ved venstre hofte. Jeg observerte noen 
ganger at dansere festet knuten foran på magen, noe som blir sett på som uanstendig. Det 
andre pagnestykket tillegges på samme måte stor symbolsk betydning. Alle som er eller har 
vært gift, skal skjule hodet sitt med dette plagget. Denne måten å bære plagget på signaliserer 
at en kvinne er gift og skal respekteres. Dette gjelder også mens de danser. Gifte kvinner 
slenger ikke med armene når de går, og lar kun hendene titte fram under den andre pagnen. 
Ugifte jenter kan legge den andre pagnen over skuldrene. Om de vil ha armene frie, kan de 
feste pagnen foran venstre skulder, mens den ligger under høyre arm. De ugifte jentene 
signaliserer da at de er ugifte, men at de likevel skal respekteres. Hvis en kvinne derimot 
fester plagget rundt hoftene, utenpå det første pagnestykket, er det et tegn på at hun ønsker å 
trekke oppmerksomheten mot rumpa og hoftene. Dette er mindre respektabelt.13  De ugifte 
jentene kan likevel feste den andre pagnen slik mens de danser mbala, uten at de blir sett ned 
på av den grunn. De kan imidlertid ikke feste pagnen like utfordrende som de profesjonelle 
                                                 
13
 Blant kristne er dette mer vanlig. 
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danserne gjør.  Under dansen, bretter danserne det andre pagnestykket minst én gang, slik at 
stoffet blir tykkere. Dermed kommer hoftebevegelsene bedre frem mens de danser. Noe av det 
første folk sier når de skal karakterisere dansere, er å påpeke hvordan de kler seg. Mange er 
opprørte over at den andre pagnen som er til for å skjule kroppen i stedet blir brukt for å 
fremheve kroppens former. Jeg opplevde at folk behandlet pagne som et hellig antrekk, og at 
det å ikke bære antrekket på riktig måte ble oppfattet som helligbrøde. Følgende sitat av 
Mouazamou er et eksempel på dette. 
 
Religionen ber kvinner om å dekke alt, unntatt ansiktet, hendene og føttene. Når en 
danser forbereder seg til å danse, tar hun først av seg det andre pagnestykket.  Så 
fester hun det slik at hun fremhever hoftene, det er for å kunne bevege seg bra. Men 
det andre pagnestykket skal ikke brukes til slikt, det er for å dekke seg til og for å 
beskytte seg mot kulda. Vi vil ikke se en kvinnes former. Når danserne kler seg slik de 
gjør har de allerede syndet mot religionen. 
 
Til fest er det vanlig å bruke flotte smykker til pagnen. De fleste av danserne har også ring i 
nesen med en lenke i. Noen i nabolaget assosierte slik nesepynt med danserne, for andre 
henspeilte slik pynt til folk på landsbygda generelt. Det er også visse ting man ikke kan ikle 
seg. Dette kom tydelig fram da Bebe ble med i gruppa. Hun oppfylte ikke kriteriene for 
hvordan en mbaladanser skal være kledd. Alle som så henne, både gruppa selv og tilskuerne, 
reagerte på bekledningen hennes. For det første hadde hun på seg solbriller. I stedet for en 
topp som passet pagnen, hadde hun på seg en T-skjorte. På føttene hadde hun støvler. ”Det er 
bare rot”, sier Mouazamou mens vi sitter i stua og ser danserne på film. 
Mbala konkurrenter 
To konkurrerende mbalagrupper har tilholdssted i Ngaoundéré, Kerestre og Hamadjoulde. 
Mellom disse to foregår en hard kamp om gode dansere og store oppdrag. 
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Hamadjouldes gruppe 
Hamadjoulde presenterer seg som mboum. Fra andre ble jeg imidlertid fortalt at han tidligere 
var slave. Han vokste opp i Ngaoundéré, der han samlet høy til hestene. Etter frigjøringen dro 
Hamadjoulde til sin fars landsby for å treffe familien sin. Det var da han traff Gole, og hans 
musikalske karriere startet.  
Følger du hovedveien videre fra Balikvarteret, kommer du til Tongo Galdimakvarteret. Her 
bor Hamadjolde sammen med noen av sine gruppemedlemmer. Hvis du kommer fra 
haussakvarteret, kan du gå noen snarveier. Da krysser du haussakvarteret, og beveger deg i de 
trange smugene mellom husene i Mbibarkvarteret før du tilslutt kommer ut i Tongo Galdima. 
Da vil du vanligvis finne Hamadjolde sittende på ei trapp ved veien sammen med 
trommeslagerne sine. Mennene prater og følger med på det som skjer. Inne i saréen er gjerne 
Zakiatha, Hamadjoldes kone, i gang med å forberede neste måltid. Hun er sammen med 
Doudou Walla forsanger i gruppa, og sjef for danserne. De har ingen barn sammen. Både 
Doudou Walla og Zakiatha er tidligere slaver. En av trommeslagerne bor også der sammen 
med sin kone. Kona er ikke med i gruppa. Når Hamadjolde reiser ut av byen sammen med 
gruppa, er hun hjemme og passer huset og Aïs tre år gamle datter. Aï leier også et rom i 
saréen, hun er danser i gruppa. Noen av de andre danserne og trommeslagerne leier rom i 
nabohusene. Resten bor spredt rundt i bydelen.  
Selv om jeg opplevde at Hamadjoulde la sin stolthet i at jeg skulle lære å danse følte jeg aldri 
at Hamadjoulde, Zakiatha og Doudou Walla ønsket å vise meg ”backstage.” Måten de 
forholdt seg til meg sier noe om måten de forholdt seg til danserne sine. Mot slutten av 
feltarbeidet mitt tvang Zakiatha meg til å danse under en stor seremoni i anledning 
innsettelsen av en ny landsbysjef. Det vil si, hun sa til meg at jeg skulle danse, og det er ikke 
et alternativ å si nei til Zakiatha. Jeg pleide vanligvis bare å danse når jeg hadde en rolle som 
gjest i et bryllup. Årsaken til at hun ville jeg skulle danse var trolig på den ene side 
underholdningsverdien i en dansende nasaara. På den andre siden mente hun antageligvis at 
for å forstå dansen fullt ut er jeg nødt til å delta som danser i en seremoni på lik linje med de 
andre danserne. Dansen kan ikke forstås løsrevet fra den begivenheten den inngår i. Jeg hadde 
tidligere spurt Hamadjoulde om å lære meg det en danser må kunne for å danse i gruppa hans. 
Andre dansere har også fortalt meg at de lærte danserens rolle ved å bli kastet ut i dansen ved 
en seremoni. Da denne seremonien fant sted hadde jeg lært alle dansene og det som gjensto 
var å lære hvordan jeg skulle bruke dansene i praksis under en seremoni. Synet av det 
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forskrekkede ansiktet til grioten Baba Sanis lærling i menneskemengden ga meg en pekepinn 
på hvordan det kan oppleves å være danser. Etterpå ble jeg fortalt at Zakiatha hadde sagt til 
menneskene som sto rundt henne at ”dette er vår datter, det er vi som har lært henne å danse.”  
Zakiatha og Doudou Walla småpratet ikke med de andre ”barna” sine heller. Da vi satt i 
minibussen på vei til et landsbybryllup var det helt stille og det var ingen som snakket.  Slik 
fortsatte det da vi kvinner satt i en sirkel rundt matfatet og spiste. Hamadjouldes gruppe 
organiserer derimot månedlige møter der alle kan ta opp det de har på hjertet, og 
Hamadjoulde, Zakiatha og Doudou finner en løsning. Da snakker de om at de yngre må 
respektere de som er eldre, sine storesøstre og storebrødre, og barna må se på sine 
overordnede som sin mor og far. Mødrene og fedrene må ha kjærlighet for sine barn, de må 
være veldig tålmodige og de må skjenne sjelden. Disse reglene vil jeg utdype i slutten av dette 
kapittelet. I Kerestres gruppe derimot er stemningen en helt annen. Gruppemedlemmene sang 
og slo på trommer i minibussen på vei til et bryllup og stemningen var løssluppen mens 
kvinner og menn spiste sammen. De danset og pratet mens de ventet på at festen skulle 
begynne. 
Kerestres gruppe 
Kerestre er omgitt av mystikk. Alle kjenner til han, men få vet egentlig hvem han er. Han 
entret scenen for femten år siden, og feide andre grupper av banen overalt han dro. Han 
imponerte folk med les gestes Kerestre; spille på fire trommer samtidig var en lek. Ingen 
kunne underholde som han. Men hvor dukket han opp fra? Og hva betyr egentlig Kerestre? 
Mange har meninger om dette, men få vet. Erindringene til en mann i nabolaget viser at 
Kerestre var opptatt av musikk allerede som barn. 
 
Jeg husker Ousmanou Kerestre fra da jeg gikk på skole. Du vet den skolen bort i 
nabolaget? Det var en internatskole, og hver kveld lagde han et enormt spetakkel med 
kasseroller og lokk. Mange år senere hørte jeg om en ny trommeslager, Kerestre. Da 
jeg så ham spille viste det seg at det var bråkmakeren fra skolen. 
 
Kerestre er 39 år gammel. Han er gift og har tre små barn. Han bor i Balikvarteret, i et hus 
som han har arvet fra faren sin. Moren er gbaya og faren var tidligere lamidoens slave. Han 
hadde ansvaret for kvegmarkedet. Kerestre vokste opp i Ngaoundal. Da han var seks år 
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gammel begynte han på skole. I fjortenårsalderen fortsatte han på skole i Ngaoundéré. 
Kerestre er den eneste av mennene jeg møtte i mbalamiljøet som har gått på skole.  
 
Jeg hadde mange yrker før jeg begynte å spille mbala. Jeg har jobbet som skredder 
og som lastebilsjåfør. Jeg har også vært lærer. I 1984 ble jeg valgt til 
generalsekretær for ledelsen i landsbyen vår, Ngaoundal. Samtidig var jeg leder for 
ungdommene i landsbyen. Jeg prøvde å få underholdningsgrupper til å komme hver 
søndag. Det var derfor jeg også begynte å spille musikk. Jeg deltok også i 
dansekonkurranser. Litt etter litt fikk folk øynene opp for meg. Dette er nå 15 år 
siden. Musikken har gitt meg mulighet til å reise nesten overalt.(...)Jeg var den 
beste underholderen (animateur) i Provinsen (Adamaoua fylke). En stund betalte Al 
Hadji Abbo14 meg 250 000 CFA (ca 3750 kr) i måneden for at jeg ikke skulle 
forlate provinsen. Men dette varte bare i fire måneder. Så betalte han meg 120 000 
i måneden, men dette dabbet også av etter hvert. Det er nå ett år siden han sluttet å 
betale meg.(…)Jeg har vokst opp med mbala og mboumdans. Etter innhøstingen 
var det ikke noe annet å gjøre enn å danse. Mbala er en dans fra Adamaoua, eller 
fra Ngaoundéré kan du si. (… )Om en stund kommer jeg til å slutte med musikken 
for å hvile meg. Kanskje begynner jeg å drive med handel.  
 
Kerestre har lært opp andre musikere som kalles les enfants de Kerestre, barna til Kerestre. 
Han blir av sine barn kalt le grand Kerestre, den store Kerestre. Gruppa til Hamadou Petit 
representerer Kerestre i Ngaoundéré når han ikke er der. Ettersom Kerestre nå er den mest 
kjente mbalaspilleren i regionen, blir gjerne alle mbalagrupper assosiert med ham. Folk har en 
tendens til å kalle alle mbalagrupper for Kerestre. Tidlig i oppholdet mitt dro Kerestre til 
Yaounde sammen med en del av gruppa. Meningen var at de skulle spille der i to uker. De 
lyktes imidlertid bra i Yaounde, og var der fremdeles da jeg forlot Kamerun. Ettersom jeg var 
innom Yaounde på vei hjem, møtte jeg Kerestre og gruppa der.  
                                                 
14
 Ngaoundérés rikeste mann. 
  
38 
 
Dette kapittelet har presentert mbaladansen slik den praktiseres ”frontstage.” Temaer som har 
kommet fram i dette kapittelet vil bli utdypet og kontekstualisert i de følgende kapitlene. 
Neste kapittel handler om dansernes sosiale liv slik det leves ”backstage.”
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Danserne uttrykker respekt ved å sette seg på huk. 
Bildene side 39 og 40 ble tatt da 
Hamadjouldes gruppe underholdt 
ved innsettelsen av en ny 
landsbyleder i en landsby like 
utenfor Ngaoundéré. 
Bildet til venstre viser danser 
som uttrykker respekt overfor 
den nye landsbysjefen ved å sitte 
på kne foran ham med rullende 
hoftebevegelser. 
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Zakiatha, forsanger i 
Hamadjouldes gruppe, setter 
seg på huk for å uttrykke 
respekt og får beki, 
motivasjonspenger. 
 
Bildet nedenfor viser danser 
som danser mbala foran 
trommeslagerne. 
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Ovenfor viser Inna hvordan 
man knyter hodeplagget på nivå 
fire. 
De to øvrige bildene viser 
Gruppa til Hamadou petit når de 
tar imot viktige personer. 
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Ahmadou Rasta spiller garaya når 
gruppa til Hamadou petit hyller et 
mobiltelefonselskap som skal 
introduseres i Ngaoundéré. 
Barna i nabolaget lager sine egne 
garaya av gamle plastflasker. 
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Kapittel 4. GLIMT FRA DANSERNES SOSIALE LIV  
Dette kapittelet handler om dansernes bakgrunn og deres sosiale liv slik det utspiller seg 
utenfor danseplassen. Hovedpoenget er å vise hvordan danserne i dagliglivet lever ut en 
alternativ moralitet som står i opposisjon til den ideelle moraliteten som forfektes av det 
øvrige samfunnet. Dette gjør jeg gjennom å gi et innblikk i de valgene danserne tar, deres 
strategier, motiver og verdier. Disse beskrivelsene av dansernes hverdagsliv synliggjør 
moralske temaer som fanges opp og uttrykkes i dansen. 
Dansernes bakgrunn 
Kapittelet åpner med en presentasjon av noen av medlemmene i Kerestre med fokus på 
bakgrunnen til at de har blitt med i gruppa. Historiene jeg har valgt ut representerer ulike veier 
inn i mbalagruppene. Samtidig speiler historiene fellestrekk i dansernes liv. Dansernes 
historier viser at de har opplevelser i forbindelse med ekteskapet som de har opplevd som 
dramatiske. Historiene viser også at det er viktig for en danser å ha en dramatisk forhistorie å 
vise til. Gjennom dramatiske forhistorier konstruerer de seg selv som dansere (Goffman 
1992). Danserne samles rundt disse hendelsene og deler historiene sine med hverandre. 
Gjennom dansen forteller de omverdenen om disse erfaringene. For å kunne se nærmere på de 
symbolske uttrykkene i dansen er det nødvendig å vite mer om dansernes bakgrunn. De fleste 
danserne sier at de forlot mannen sin fordi han slo for mye og ikke ga dem nok 
husholdningspenger. Jeg hørte ofte historier om hvordan noen menn lar konene sitte hjemme 
og sulte mens de selv spiser på restaurant. Danserne sier at de bare vil gifte seg igjen hvis de 
finner en god mann. En god mann er ifølge danserne en som gir dem nok husholdningspenger 
og ikke slår for mye. Nici Nelson (1987) beskriver hvordan både kvinner og menn i Mathare i 
Kenya snakker på en måte som bringer fram et bilde av sex som en voldelig fysisk aktivitet. 
Dette gjelder både gifte og frie kvinner. En fri kvinne Nelson siterer sier for eksempel om en 
kunde som ikke betalte at ” he crushed my chest for nothing” (Nelson 1987:224). Foreløpig 
vil jeg definere begrepet prostituert som fri kvinne. Utdypning av dette begrepet kommer i 
slutten av kapittel fem, fordi det er nødvendig å gå dypere inn i empirien før prostitusjon kan 
defineres fullt ut. I et samfunn der det ikke er vanlig å snakke offentlig om sex kan man anta 
at dansernes utsagn om menn som slår for mye og gir dem for lite penger også kan være en 
måte å fortelle at de har mye sex uten å få noe igjen for det. Nelson (1987) påpeker at 
forskjellen mellom frie kvinner og gifte kvinner slik de frie kvinnene ser det, er at de frie 
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kvinnene har en større kontroll over sin egen seksualitet. De frie kvinnene hun beskriver 
verdsetter denne kontrollen som de har over kroppene sine. 
Inna: dansernes sjef 
Inna er omtrent trettifem år. Hennes bolig i Balikvarteret består av ett rom inne i en bakgård. I 
det ene hjørnet ligger en madrass. Ved siden av står en liten gassbrenner som hun bruker til å 
lage mat på. Ellers ligger det matter på gulvet der folk sitter eller ligger. Når jeg kom på besøk 
til henne, var det som regel også andre medlemmer av gruppa til stede. Rommet hennes er et 
samlingssted. Hit kommer danserne og trommeslagerne for å høre om det er nye oppdrag, 
eller for å gi beskjed om begivenheter. Eller bare for å prate om vær og vind. Inna er et 
midtpunkt i gruppa, og ofte møtes alle hos henne før de skal ut på oppdrag. Det var Innas 
dansere jeg fikk det nærmeste forholdet til, og jeg var ofte på besøk der. Innas hus er også et 
sted det er naturlig å henge rundt uten å ha et ærend. Jeg fikk derfor god oversikt over det 
sosiale livet som foregår der. Det er for det meste andre mbalafolk som er hos Inna. Nye 
dansere bor ofte hos Inna, samt at dansere på gjennomreise gjerne sover her.  
Hadjara 
”Moren min tvang meg til å gifte meg. Hun sa at hvis du vil kan du skille deg etter to dager, 
men du skal gifte deg nå. Da vil alle si at du respekterer din mors ord.” Hadjara giftet seg 
dermed med en eldre jordbruker som hadde to koner fra før. ”Hadjara var gift med en 
gamling” ler noen av de andre medlemmene av gruppa en gang de vil erte henne. Etter 
bryllupet rømte hun fra mannen sin og dro til Ngaoundéré. Landsbyen hun bodde i lå like 
utenfor Ngaoundéré. I begynnelsen jobbet hun på en restaurant. En dag så hun Kerestres 
gruppe danse ved en seremoni. Hun kontaktet Inna, dansernes sjef, for å spørre om hun kunne 
få være med i gruppa. Hun syntes at Inna virket veldig snill. Hun kjente allerede til slike 
grupper, fordi de underholdt i brylluper i landsbyen hennes. Selv var hun veldig glad i å 
danse. Hadjara bodde på rommet til Inna. Foreldrene prøvde å hente Hadjara hos Inna, men 
hun stakk av hver gang. For Hadjara er det viktigste å tjene penger for å klare seg. Hun har 
lyst å gifte seg igjen, men bare hvis hun finner en mann som kan ta godt vare på henne. 
Hadjara var sytten da jeg møtte henne.  
Hamadou petit: sjefen i gruppa 
Faren hans er moundang, mens mora er dii. Faren hans kom vandrende fra fylket Extrême-
Nord med bare en stokk i hånda. Han bygde etter hvert opp en stor flokk med kveg og bosatte 
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seg i en landsby utenfor Ngaoundéré. I mellomtiden startet hans eldste sønn Hamadou sin 
karriere i mbalamiljøet. Han begynte med å hjelpe til og bære utstyr i ei gruppe. Så lærte han 
å spille og ble en del av gruppa. Faren var ikke særlig fornøyd med sønnens yrkesvalg. Han 
gav ham derfor to kyr slik at han kunne bygge opp sin egen flokk. Til farens store sorg, solgte 
Hamadou de to kyrne for å kjøpe trommer og lydforsterkere. Hamadou ble dermed sjef for si 
egen gruppe. For å kunne bli sjef for ei dansegruppe må man eie trommer og lydforsterkere. 
Hamadou kommer ikke lenger overens med faren sin. Faren sa til Hamadou at han ikke lenger 
ser på ham som sin sønn. Han kan ikke leve med at sønnen er griot. Hamadou på sin side vil 
derfor ikke vite av faren sin. 
Ngilla  
Ngilla er den første danseren jeg blir knyttet til. Hun er på vei ut av dansegruppa når jeg 
treffer henne. Hun har forlovet seg med Moussa og planlegger å gifte seg.  Hun bor hos moren 
sin i Belakakvarteret. Ngilla har vokst opp i en landsby et stykke fra Ngaoundéré og hun er 
mboum-mbere. Da moren til Ngilla flyttet til byen ble hun med. Ngillas foreldre er skilt, og 
faren til Ngilla bor fremdeles i landsbyen. Moren har giftet seg på nytt. Hennes nye mann bor 
imidlertid ute i landsbyen sammen med sin første kone. Av og til kommer han til byen og 
besøker sin andre kone. Ngilla har en syv år gammel sønn, som hun fikk før hun giftet seg. 
Hun er nå tjueto år gammel. Den dramatiske historien om hvordan Ngilla og Moussa hadde 
kommet kjørende på motorsykkel for å hente eiendelene hennes hos hennes tidligere mann, 
for så å finne at han hadde reist av gårde med alt hun eide, er en historie som Kerestres 
dansere synes er veldig spennende. Flere dansere har fortalt at det var gjennom Ngilla at de 
ble introdusert i dansegruppa. 
Ahmadou Rasta 
Ahmadou spiller garaya og er forsanger i Kerestres gruppe. Han forteller at han lærte å spille 
garaya da han jobbet som gjeter og så på andre gjetere som spilte. Alle jeg møtte som spilte 
garaya var blitt rekruttert gjennom gjeteryrket. Garaya er en liten gitar som det er lett å bære 
med seg mens man passer på kveget. Garaya blir av noen sett på som et moderne element i 
mbalaen. 
 
Jeg jobbet som gjeter da jeg ble oppdaget av Kerestre. Det var en gang Kerestre 
spilte i landsbyen min. Jeg var 23 år den gangen, og nå er det fire år siden jeg ble 
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med i gruppa. Da jeg var gjeter kunne jeg ingenting. Etter at jeg begynte å spille 
sammen med Kerestre, fikk jeg muligheten til å reise mye rundt. Jeg har vært i byer 
som Yaounde og Douala, og jeg har reist over grensa til Nigeria. Når man går rundt 
med kveget er man alltid skitten. Jeg hadde bare to antrekk. Månedslønnen min var 
på 10 000 FCA (ca 125 kr) i måneden. Nå kan jeg tjene mellom 20 000 og 40 000 på 
en kveld, og jeg har mange fine klær. Jeg har ingen planer om å slutte å spille. 
Foreldrene mine har ikke noe imot at jeg spiller mbala, jeg tjener tross alt gode 
penger. Når jeg tjener mye penger gir jeg til foreldrene mine, så de ber for at jeg 
skal tjene mye. 
Souraya 
Souraya bodde sammen med familien sin i hovedstaden Yaounde. Faren hennes jobbet på en 
fabrikk og Souraya og søsknene hennes gikk på skole. Da Souraya var tolv år døde moren. 
Farens familie som bor i en landsby noen timers kjøretur fra Ngaoundéré hadde da sagt til 
faren hennes at han må dele. Med dette mente de at han måtte dele barna sine med 
slektningene. Souraya måtte derfor slutte på skolen og ble sendt til farens familie mens 
søsknene hennes ble igjen hos faren. Det var tydelig da Souraya fortalte dette at denne 
opplevelsen hadde vært vanskelig for henne. Da hun var femten prøvde familien å gifte henne 
bort selv om Souraya ikke ville. Hun fryktet at familien ville sette huset hun bodde i inn med 
et middel som gjorde at hun ville få lyst til å gifte seg og ikke lenger ha lyst til å rømme vekk. 
I denne perioden var det ei mbalagruppe som spilte i landsbyen hennes i to uker. Souraya ble 
kjent med danserne og de inviterte henne til å danse sammen med dem. Ngilla forklarte henne 
hvor i Ngaoundéré hun bodde og ba Souraya om å oppsøke henne der. Slik gikk det til at 
Souraya ble mbaladanser. Vi skal møte Souraya igjen i kapittel fem. 
Inna 
Inna forteller at hun giftet seg da hun var femten og fikk tre barn. En dag reiste hun bort i 
forbindelse med begravelsen til broren sin, men mannen hennes ville ikke være med. Da hun 
kom hjem igjen fant hun at mannen hennes hadde solgt alt hun eide. Han hadde solgt senga 
hennes og han hadde til og med solgt koranen hennes. Hun var redd for å si til faren at hun 
ikke hadde koranen sin. Til slutt kjøpte lillebroren hennes en koran til henne. Hun sier at hun 
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kunne jo ikke bruke pengene hun hadde tjent gjennom mbalaen til å kjøpe Koranen siden 
dette er dårlige penger. Jeg analyserer denne forestillingen om dårlige penger i kapittel fem. 
Ifølge andre medlemmer av gruppa har Inna aldri vært gift og hun har heller ikke fått barn. 
Inna vokste opp i Ngaoundéré sammen med morens tidligere slaveeiere, ifølge noen i gruppa 
og slaveeieren hun bodde sammen med. De vet ikke hvem faren er og moren er forsvunnet, 
hun ble sist sett vandrende forbi fjellene bak Ngangha. Kvinnen Inna bodde hos kastet henne 
ut fordi hun prostituerte seg. Innas eneste familie er halvbroren hennes som er trommeslager i 
mbalagruppa. Det er mulig at Inna føler at historien hennes er for trist til at hun vil fortelle 
den til meg. En usann livshistorie er likevel viktig fordi den sier noe om hva personen som 
forteller den ser på som en ideell livshistorie (Mintz 1975). Alle danserne har dramatiske 
historier å fortelle som handler om tvangsekteskap og manglende husholdningspenger. Innas 
historie ligner til forveksling på Ngillas historie, en historie som alle i gruppa syntes var 
veldig spennende. Innas oppdiktede livshistorie viser hva hun ser på som en ideell bakgrunn 
for en danser. Med denne historien presenterer hun seg selv som en mbalasanger med en 
dramatisk bakgrunn (Goffman 1992). 
Ekteskapet og foreldrenes makt 
Gjennom jentenes historier ser vi at de fleste har måttet gifte seg i tretten til femtenårsalderen. 
Historiene om Souraya og Inna viser at jenter som er fra oppløste familier kan bli dansere 
uten å ha vært gift. De få danserne jeg møtte som ikke hadde vært gift kom alle fra oppløste 
familier. Ifølge islam, ble jeg forklart, bør en jente gifte seg innen ett år etter hun har fått 
menstruasjon. Om en jente blir gravid før ekteskapet, faller synden på foreldrenes skuldre. De 
har da ikke utført sin plikt som foreldre. Alt en jente gjør før ekteskapet er foreldrenes ansvar 
(Habi 2002). Hvis en jente blir gravid før ekteskapet er moren den første man anklager 
(Djingui 1997). Etter at en kvinne først har vært gift én gang har hun større frihet når hun skal 
velge sin andre ektemann. Ekteskapet markerer overgangen mellom ung og voksen og man 
må ha vært gift for å bli sett på som en moden og ansvarsfull kvinne (Waage 2002). Dette kan 
forklare hvorfor Hadjaras mor ville at Hadjara skulle gifte seg samtidig som hun sa at hun 
godt kunne skille seg etter to dager. Noen sa at for hver menstruasjon en jente har i sine 
foreldres hjem bygges det et hus til dem i helvete og for hver menstruasjon hun har i sin 
manns hjem bygges det et hus til dem i himmelen. Foreldrenes ord har en stor kraft, å 
provosere foreldrene er som å provosere Gud. Hvis foreldrene dine blir sinte på deg blir Gud 
sint på deg. Lyder du ikke dine foreldre, vil en forbannelse bli kastet over deg, uten at du vet 
om det selv. Hvis en mor eller far føler sinne overfor sitt barn kan dette bringe ulykke over 
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barnet selv om foreldrene ikke ønsker det. Jeg vil forklare dette med historier fra familien jeg 
bodde hos. Aissatou fortalte meg at hun i lengre tid hadde mislyktes med studiene sine. Hun 
dro derfor hjem til moren sin for å spørre om hun hadde gjort noe som gjorde at moren var 
sint på henne, ettersom det ikke gikk henne vel. Etter å ha tenkt seg om sa moren at ja, det var 
faktisk en gang at hun hadde blitt sint på Aissatou. Dette forklarte da hvorfor Aissatou på 
dette tidspunktet ikke kunne lykkes med det hun ville oppnå. Like etter at jeg kommer til 
Ngaoundéré, er det meningen at Aissatous søster Asmaou skal gifte seg. Dette er imidlertid 
etter morens ønske, Asmaou selv vil ikke ha denne mannen i det hele tatt. ”Han er ikke kjekk 
og han har ikke penger”, sier hun. Rett før bryllupet skal stå, setter faren foten ned, og sier at 
Asmaou ikke skal behøve å gifte seg. Moren er fremdeles sint over det avlyste bryllupet. 
Asmaou skal nå begynne på universitetet, og er derfor fortvilet over morens sinne. Hvordan 
skal det nå gå på universitetet? Dette er noe som bekymrer Asmaou i lang tid framover. 
Uttrykket ”være ulydig mot foreldrene sine” viser til det å ikke lytte til foreldrene samtidig 
som det viser til en generell mangel på moral. Folk tar i stor grad for gitt at danserne danser 
mot foreldrenes vilje. Følgende sitat fra Mouazamou viser også dette. 
 
De danser mot foreldrenes vilje. Og hvem er det som danser mot foreldrenes vilje? 
Det er veldig sjeldent at foreldrene kan akseptere at deres datter danser. Jeg vet ikke 
engang om det eksisterer. Og du kjenner godt til foreldrenes tyngde her. Selv om du 
bare irriterer foreldrene dine er det ille. Jeg vet ikke en gang om bønnene dine vil bli 
godtatt. 
 
Folk flest har ingen forståelse for at kvinner kan velge et liv som danser. En dag diskuterer jeg 
dette hjemme i stua sammen med Aissatou og noen naboer som er på besøk. Jeg forteller dem 
at danserne har flyktet fra sine menn fordi de ikke får nok husholdningspenger og at deres 
menn slår for mye, og at jeg derfor mener at det er forståelig at disse kvinnene velger å dra. 
Da ler alle og sier at dette er ingen grunn til å forlate mannen sin. ”Hadde det vært det, ville vi 
kastet oss på gata alle som en!” sier Aissatou. De andre nikker og er enige. ”Dette er 
uregjerlige og sta kvinner som er umulige i huset”, mener de. De mener også at om jentene 
virkelig ville gifte seg igjen, burde de ikke leve det livet de lever. Av alle kategorier kvinner, 
er det skilte kvinner som må tenke mest på å bevare sin verdighet. ”Se på Nylon” 
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(Mouazamous søster), sier Aissatou. Nylon har dratt fra sin mann, men lever nå hos sine 
foreldre, og er en anstendig og god kvinne. Danserne blir ansett som ustabile kvinner, som 
ikke takler å leve i ekteskap. De er blitt vant til å leve et fritt liv. Man kan ikke gifte seg med 
dem, fordi de kommer til å dra av gårde. En annen nabo som kommer inn i diskusjonen 
forteller om en flink danser han visste om som hadde blitt fridd til. Ekteskapet hadde vart i en 
måned før hun stakk fra ektemannen. Andre sier at de kunne ha giftet seg med en danser hvis 
ingen visste om at hun hadde vært danser, og hun ikke hadde danset i byen.  
Relasjoner 
Det er viktig å ha innsikt i dansernes felles verdier slik de kommer til uttrykk i deres sosiale 
liv ”backstage” for å forstå hva danserne forteller gjennom dansen. Danserne vil ikke være 
avhengige av menn for å ha penger til å leve av. Når de tjener sine egne penger kan de kjøpe 
seg mat og pagnes og de får en større kontroll over sin egen seksualitet. Som en danser sa: 
”Når jeg danser tjener jeg penger til mat og pagnes, så hvorfor skulle jeg gifte meg hvis jeg 
ikke finner en mann som kan forsørge meg?” I kapittel fem vil jeg gå dypere inn i diskusjonen 
om hva dansen symboliserer. Men først er det nødvendig å se nærmere på hvordan danserne 
handler for å oppnå disse verdiene som er viktige for dem. Jeg skal vise dette gjennom 
beskrivelser av relasjoner dansere har til kjærester, familie og andre medlemmer av 
dansegruppene. Empirien som presenteres i dette kapittelet vil bli referert til i den teoretiske 
diskusjonen i kapittel fem. Danserne er i stor grad økonomisk uavhengige av menn og dermed 
utenfor menns kontroll. Som jeg påpekte i kapittel to skal kvinner ifølge normene ikke ha en 
slik uavhengighet. Dansernes uavhengighet blir derfor tolket som et opprør mot normer 
generelt og menns dominans spesielt. 
Forholdet mellom Hapsatou og Ahmadou Rasta 
Gjennom historien om forholdet mellom Hapsatou og Ahmadou ser vi at danserne skiller 
mellom to kategorier kjærester. Mannen som er deres offisielle kjæreste kalles en tittelholder 
(titulaire). Tittelholderen er den kjæresten de er sammen med til daglig og som alle vet om. I 
forhold til denne personen krever de ikke at han alltid stiller opp med penger. Om 
tittelholderen en dag ikke har penger, kan hun godt gi ham penger, slik Hapsatou gir penger til 
Ahmadou i denne historien. Ifølge guttene er dette et tegn på at jenta virkelig liker deg og at 
hun ikke spiller. Historien viser at Hapsatou likevel forventer av Ahmadou at han skal gi 
henne det en mann ifølge Koranen er forpliktet å gi sin kone (Waage 2002). Den andre 
kategorien kjærester kalles sikkerhetskjæreste (chaud de secours). Disse kjærestene er mer å 
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regne som sponsorer og holdes hemmelig overfor tittelholderen. De fleste danserne mener at 
det er viktig å ha sikkerhetskjærester. En danser sier i tillegg at selv om hennes tittelholder gir 
henne alt hun vil ha har hun flere kjærester fordi ”du kan ikke spise ris hver dag og si at det er 
godt.” Eksempelet nedenfor viser også at pengene Hapsatou tjener gjennom dansen gir henne 
frihet til å velge bort menn hun ikke vil ha. 
Hapsatou og Ahmadou Rasta er offisielle kjærester. De er begge to i gruppa til Hamadou 
petit. Hapsatou sover hos Ahmadou, men er ofte hos søstera si som bor like bortenfor. Hun 
har likevel andre kjærester ved siden av; det er viktig å ha ”sikkerhetskjærester”, sier hun. En 
dag Hapsatou og jeg er hos søstera hennes, kommer et par gutter på moped innom. Hapsatou 
avtaler å møte den ene av dem. ”Det er en sikkerhetskjæreste”, forklarer hun. ”Men du må 
ikke si det til Ahmadou, for da kommer han til å slå meg.” Hun spør meg så om jeg kan hjelpe 
henne å skrive et brev til en annen av hennes kjærester. En dag vi ser på bilder jeg tok da 
gruppa danset, peker hun på to jenter og sier at ”Diddi og jeg sloss med disse to fordi de har 
vært sammen med Ahmadou.” 
To dager senere skal gruppa spille til bryllup i en landsby like ved byen. Jeg har ikke vært 
med dem på landsbyfest før så Hapsatou forklarer meg hvordan en slik begivenhet foregår. 
Hun sier at når hun danser i et bryllup danser hun nesten hele natten. Hvis hun finner en mann 
sover hun sammen med ham. Jeg er med på denne turen, men når de skal videre til neste 
landsby, drar jeg hjem igjen. Hapsatou hadde funnet en mann, men hun orket ikke være 
sammen med ham. Hun var trett fordi de hadde danset hele natten, og de hadde dessuten fått 
inn mye penger den kvelden. Hapsatou gir meg beskjed om at jeg må fortelle Ahmadou at hun 
ikke har vært sammen med noen andre, så da skal ikke han heller det. Finner hun han sammen 
med ei jente når hun kommer hjem, skal hun kutte ham i småbiter.  
En dag jeg går forbi hos Ahmadou, er Hapsatou i ferd med å pakke sin lille koffert. Når hun er 
ferdig, går vi til Hapsatous søster. Hapsatou er opprørt. Hun forteller at Ahmadou har en 
annen jente som han bruker penger på. Hvis du har en kjæreste, må han betale mat, klær og 
sykehus, forklarer hun. Hapsatou hadde nettopp vært syk, men Ahmadou hadde nektet å 
betale legeregningen. I tillegg hadde Ahmadou gitt en av hennes bluser til en annen jente. 
Hapsatou hadde fått høre gjennom andre at de hadde sett den andre jenta bære hennes bluse. 
Hapsatou hadde spurt Ahmadou etter blusen, men han hadde bare svart at han ikke visste hvor 
den var. På toppen av alt, hadde hun en gang gitt penger til Ahmadou, som han hadde gitt 
videre til en annen jente. ”Prøv og spør Ahmadou hvorfor jeg hentet sakene”, sier hun.    
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Dagen etter viser hun meg en husnøkkel som tilhører en av hennes kjærester. Hun hadde 
tidligere forlatt ham til fordel for Ahmadou. ”Se her, han har gitt meg nøkkelen til boligen sin. 
Jeg krevde å få nøkkelen til Ahmadous rom, men han nektet å gi meg den.” Jeg har likevel 
inntrykk av at hun er glad i Ahmadou. En annen gang jeg treffer Ahmadou, forteller han at 
han ikke lengre ville være sammen med dansere. Det skaper alt for mye sjalusi når begge to 
har andre kjærester på si. Dessuten er ikke Hamadou Petit, sjefen for gruppa, fornøyd med 
forholdet deres. Han foretrekker at gruppemedlemmene har kjærester utenfor gruppa. Når 
gruppa spiller, hender det at publikum ikke gir penger om de vet at jentene har kjærester i 
gruppa. Menn gir ofte mye penger til en bestemt danser om de vil ha hennes oppmerksomhet, 
selv om pengene tilfaller gruppa som helhet. Det er ofte slik en danser merker om en mann er 
interessert i henne. Hvis tilskuerne vet at en danser uansett har sin kjæreste i gruppa vil de 
ikke bry seg med å gi henne ekstra penger for å forsøke å imponere henne. Andre mener at 
tilskuerne ikke kan vite hvilken kvinne som er sammen med hvilken mann og at det derfor 
ikke har noe å si om folk i gruppa er sammen.  
Dansernes sjef Inna fremhever imidlertid at det beste er å ha kun en tittelholder. Hun snakker 
nedsettende om jenter som har mange kjærester. Ifølge henne selv er Inna et mønstereksempel 
for en danser. Hun respekterer seg selv, det vil si at hun har et eget sted å bo og at hun bare 
har én kjæreste. Hun er sammen med en mann som av og til spiller sammen med gruppa. 
Ellers bor han sammen med sine to koner i en liten landsby der han dyrker jorda. Det er han 
som betaler husleia der Inna bor, i tillegg til at hun får penger hver gang han kommer på 
besøk. En annen kategori prostituerte som er mindre respektable enn henne kaller hun bili bili. 
En bili bili er sammen med hvem som helst, hvor som helst og får mellom 200 og 500 FCA 
for det. De kan sove fra hus til hus for å ha et sted å sove. Jenter som er sammen med 
buudaares blir sett ned på. Inna sier at en buudaare er en person som sitter i skyggen av et tre 
hele dagen, og som bare flytter seg rundt treet etter hvert som skyggen flytter seg. Ordet 
brukes om en person som ikke har en jobb eller ser ustelt ut.  
Hadjara reiser hjem 
I begynnelsen liker Hadjara livet i gruppa. Hun sier at hun synes dansernes sjef Inna er veldig 
snill. Inna ler alltid sammen med folk og hvis hun ikke ler sammen med folk er det fordi hun 
er syk. Det er alltid noen som bor sammen med Inna og hvis Inna har penger gir hun til de 
som trenger. Etter hvert begynner imidlertid Hadjara å lengte tilbake til landsbyen hun 
kommer fra. Hun har familie i byen som kommer og skjenner på henne når de ser henne 
danse, og foreldrene hennes vil at hun skal komme tilbake til landsbyen. ”Folk som ser meg 
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danse forteller foreldrene mine at jeg er en danser og en prostituert og spør dem om jeg ikke 
respekterer dem lenger. Ofte bestemmer jeg meg for at jeg aldri mer skal danse”, sier hun. I 
byen er det ofte hun ikke har penger til mat, mens hun i landsbyen fikk mat hver dag hos 
foreldrene sine. Hun låner ris i butikken eller legger seg sulten. For Hadjara betyr ikke dansen 
lenger at hun kan forsørge seg selv. Hadjara er også kommet i konflikt med Inna. Inna hadde 
betalt sykehus til Hadjara da hun ble syk, men nå har Inna fortalt alle at Hadjara har hatt 
gonoré. Hun fortalte også alle at Hadjara sov fra hus til hus og drakk hver kveld på diskotek. 
”Som sjef for danserne skal Inna være som en mor for oss, men min mor ville aldri gjort dette 
mot meg” forteller Hadjara gråtende. Inna på sin side beklager seg over at hun ikke vet hvor 
Hadjara sover, for hva skal vel foreldrene tro hvis det skulle skje Hadjara noe? Hadjara 
bestemmer seg for å dra tilbake til landsbyen for å bo sammen med foreldrene sine og avtaler 
med moren sin at hun skal komme og hente henne. Hun sier at når hun kommer hjem vil 
foreldrene hennes bli glade fordi hun har sluttet å danse og resten av landsbyen vil ønske 
henne velkommen. Hun trenger ikke å dra til mannen, foreldrene har sagt at hun kan bo 
sammen med dem. Hvis mannen hennes prøver å hente henne sier hun at hun simpelthen vil 
nekte og hun vil si at det ikke er slaveri. Siden han ikke engang klarer å bære henne er det 
ikke noe han kan gjøre.  
Jeg opplevde Hadjara som en mer trygghetssøkende person som ikke brydde seg om å 
oppdage verden slik mange av de andre danserne gjorde. De fleste jentene reiser så langt av 
gårde for å danse at det ikke er noen som kan gjenkjenne dem. Men siden Hadjara var fra en 
landsby like ved Ngaoundéré møtte hun stadig vekk familie og andre fra landsbyen. De fleste 
av danserne vurderer hele tiden hvor de tror de kan tjene mest penger og har et nettverk på 
flere steder som består av flere dansegrupper, dansere og kjærester. Måneden som kommer før 
rhamadan og tiden etter skoleferien er perioder der det holdes spesielt mange brylluper. I disse 
periodene har dansegruppene nok av oppdrag. Utenom høysesongene for brylluper kan det 
være dødperioder der gruppene ikke klarer å tjene nok penger til å leve av. I Kerestres fravær 
var det Hamadjouldes gruppe som klarte seg best. I disse dødperiodene med få oppdrag vil 
mange dansere reise andre steder der de tror at de kan tjene mer penger. Hapsatou reiste for 
eksempel til en av anleggsbyene rundt rørledningen som ble bygd for å frakte olje gjennom 
Kamerun. Dette stedet fikk rykte på seg for å være et sted med mye penger. Dette viser at man 
må vite hvordan man skal navigere mellom dansejobber og kjærester for å lykkes som danser. 
Dansere som er begeistret over å oppdage nye steder trives bedre i livet som danser og det er 
lettere for dem å sjonglere mellom forskjellige grupper i forskjellige byer. Jeg hørte noen 
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kalle dem for turistdansere. Ngilla er et eksempel på en danser som lykkes i å få endene til å 
møtes som danser.  Hun er en av de flinkeste danserne og har reist mye rundt i Kamerun. Når 
gruppene reiser ut av regionen er det kun de beste som får være med.  Ngilla sier hun tjener 
gode penger på å danse samt at hun får mye fra kjærestene sine. Da jeg møtte henne i 
Yaounde sa hun at kjærestene hennes der kunne gi henne både fem tusen og ti tusen FCA. Om 
kjærestene ikke har penger klarer hun seg selv. Ngilla elsker å danse og synes det er 
spennende å oppleve det moderne livet i storbyene. Hun forteller at hun liker å reise sørpå for 
der lever folk som i Paris. ”Jeg har bodd i sør, jeg har drukket vin og hatt kjærester. Jeg har 
sett strender og mange byer, jeg har oppdaget andre måter å kle seg på og andre ting å spise. 
Nå vil jeg gifte meg og bo et sted der det er rolig.” Senere i dette kapittelet vil det vise seg at 
dansingen likevel skaper hindringer for henne når hun ønsker å gifte seg. 
Lønn 
Det varierer hvor mye penger gruppene tjener. Da et mobiltelefonselskap startet opp i 
Ngaoundéré ble gruppa invitert for å hylle mobilselskapet. På dette oppdraget tjente de til 
sammen 5000 FCA (ca 75 kr) som skulle deles på alle medlemmene. Da de danset i et bryllup 
i en landsby tjente de til sammen den første kvelden 35000 FCA (ca 450 kr). De syntes da at 
fortjenesten hadde vært ganske bra. Jeg var sammen med dem da de telte opp pengene. 
Kvelden etter tjente de 45 000 FCA. Hapsatou fortalte at noen av disse pengene ble brukt til å 
betale transport. Hamadou petit hadde lagt ut 10 000 på forhånd for transporten. Av disse 
pengene fikk Hapsatou 4 500 og Inna fikk 5 000 siden hun er sjef. Bebe fikk 3 500 siden hun 
ikke danser. Som jeg beskrev i kapittel tre bærer Bebe babyen sin på ryggen når gruppa 
opptrer. Hun står derfor og synger hele kvelden. Da Hamadjouldes gruppe opptrådte i 
forbindelse med innsettelsen av en ny landsbysjef var fortjenesten større, gruppa fikk inn til 
sammen over 500 000 CFA. Det er bilder fra denne seremonien i kapittel tre. Av disse 
pengene beholdt Hamadjoulde 100 000 CFA selv og ga 70 000 til sin kone Zakiatha. 
Danserne og trommeslagerne fikk mellom 40 000 og 20 000 CFA avhengig av ansiennitet. I 
gruppa til Kerestre oppbevarer Inna pengene til noen av jentene. Hadjara sier at hun kan for 
eksempel gi Inna 10 000 FCA, så porsjonerer Inna ut pengene ved behov. Når Hadjara spør 
Inna om penger sier Inna ”hva er det du trenger penger til?” Sjefene for gruppene konkurrerer 
om å tiltrekke seg dansere. Hvis danserne ikke er fornøyde med betalingen kan de true sjefen 
med at de vil skifte gruppe. Samtidig frykter de at sjefene for gruppene skal bruke magi mot 
dem hvis de skifter gruppe. Mennene i gruppene har noen flere oppdrag enn kvinnene fordi de 
spiller ved navnefester og andre anledninger der det ikke er dansere. 
 54 
 
 
Forholdet mellom Djamila og Hamadou petit: en pagne til fem tusen 
En dag dukker Djamila opp i gruppa. Hun har nettopp flyktet fra sin mor, som ville tvinge 
henne til å gifte seg med en eldre mann i en liten landsby. Hun vet ikke hvem faren hennes er. 
Djamila er fjorten år gammel. Det er Hamadou Petit som har tatt Djamila med inn i gruppa. 
Djamila sover hos Hamadou hver natt, mens hun tilbringer dagen sammen med Inna. Hun er 
redd for at moren hennes skal finne henne. En dag gir Djamila nøkkelen til Hamadous bolig 
til Inna, og ber henne om å gi den tilbake til Hamadou. Hun er sammen med en 
mopedtaxisjåfør og gjemmer seg når hun ser Hamadou. Hun er skuffet over ham. Hun trodde 
at han var en seriøs mann som ville gifte seg med henne. Til hennes store overraskelse tar han 
seg ikke godt av henne. Han er i ferd med å utnytte henne, og gir henne ikke penger. Inna 
forteller at det er hun selv som kjøper mat til Djamila. Det eneste han har gitt henne mens de 
har vært sammen er en pagne til fem tusen. En pagne til fem tusen er den billigste man får 
kjøpt og den symboliserer for Djamila og Inna Hamadous dårlige behandling av Djamila. Jeg 
opplevde en gang at en danser fornærmet en annen danser ved å si at ”pagnen din koster bare 
fem tusen.” Regis (2003) beskriver hvordan fulbekvinner uttrykker misnøye over sine menns 
evner til å forsørge dem ved å klage over billige klær. Inna kommenterer at man kan ikke leve 
på bare brød og vann når man skal ha sex hver natt. Hun mener dessuten at Djamila ikke kan 
være fornøyd med Hamadous prestasjoner i senga. Djamila føler ikke at hun kan dra hjem. 
Hun er redd for at moren da kan sende henne inn i et ekteskap eller lenke henne fast hjemme. 
Inna synes at Hamadou oppfører seg dårlig mot Djamila. Ettersom han er sjef for gruppa, vil 
Inna likevel ikke sette seg opp mot han.  
Forholdet mellom Moussa og Ngilla: problemer som oppstår om en danser vil gifte seg 
Den første gangen jeg er med Ngilla hjem viser hun meg fotoalbumet sitt der hun har mange 
bilder av forloveden Moussa. Hun er tydelig stolt av ham, og forteller meg at han er bokser og 
har vunnet boksekonkurranser. Hun vil at jeg skal treffe Moussa, og vi går inn i nabohuset der 
Moussa bor. Etter at Ngilla reiser til Yaounde treffer jeg ofte Moussa. Ahmadou Rasta leier et 
rom i Moussas saré og Moussa kjenner flere av menneskene i mbalamiljøet. Han blir etter 
hvert en person som jeg diskuterer mine antagelser med. Han forteller meg ofte om sine 
følelser for Ngilla. Han sier at han synes det er godt å prate om problemene sine med noen 
som kjenner både han og Ngilla og som bryr seg om forholdet de har. Nedenfor lar jeg 
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Moussa selv fortelle om sitt forhold til Ngilla og om sine refleksjoner rundt det å være 
sammen med dansere. 
 
Fra og med 1993, var jeg alltid sammen med Ngilla. Hun kom til byen for å bo 
sammen med moren sin, ikke for å danse. Hun hadde likevel begynt å danse for lenge 
siden, da hun enda bodde i landsbyen. Etter en stund sa moren at hun måtte gifte seg. 
Jeg var ikke klar for å gifte meg, så Ngilla giftet seg med en annen. I fjor ble vi enige 
om å dra til Ngillas mann for å hente sakene hennes. Men da vi kom fram hadde han 
dratt av gårde med alle sakene hennes. 
Det var på grunn av dansen at jeg falt for venninna di. Når hun danser er det som om 
hun ikke har ben i kroppen. Før danset hun med åpent hjerte. Det er på grunn av meg 
at hun ikke lenger danser som før. Hun har hele tiden dratt og kommet tilbake. Noen 
ganger har jeg dratt og hentet henne om jeg syntes hun ble for lenge. 
 Om du frir til en danser, er det som om hun sitter fast i gjørma, og du gir henne 
hånda for å dra henne opp av gjørma. Man må være modig for å gifte seg med en 
danser. De er vant til å reise og kjenner mange byer. Er de ikke fornøyde, kan de bare 
reise avsted. Selv risikerer du å tilbringe tiden din med å dra rundt på leting etter 
konen din. Dansere er som sommerfugler, de har en kjæreste i hver by. Jeg tror nok 
Ngilla vil gifte seg med meg, men hun vil likevel få lyst til å reise. Da kan hun for 
eksempel si at hun er nødt til å dra og besøke tanten sin. Så hvis jeg gifter meg med 
Ngilla, må jeg ta henne med på en reise av og til. [Når vi har denne samtalen, driver 
han på med å bygge seg et hus innenfor lamidoens murer.]  Når vi bor hos lamidoen 
vil hun ikke vandre så mye rundt.15 Hun får lov å gå ut, men hun vil måtte spørre 
vaktene i palasset først.  
                                                 
15
 Å vandre mye rundt (se promener beaucoup) betyr å ha mange kjærester. 
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Mange synes det er skamfullt at vennene dine ser at du er sammen med en danser. Jeg 
går ut med dansere foran nesa på foreldrene mine om det passer meg. Ngilla 
respekterer mine foreldre og hun vasker for dem, slik at hele familien min synes godt 
om henne. Foreldrene mine er mot å annullere bryllupet.  
 
Moussa har gitt brudepris til Ngilla og venter på at Ngilla skal gi han en bryllupsdato.  Det er 
etter at Moussa overrekker brudeprisen at Ngilla slutter å danse. Tiden går uten at Moussa får 
en bryllupsdato og han begynner å fortvile. Hadde han bare hatt en dato å forholde seg til, 
skulle han vært fornøyd, men slik det er nå vet han ingenting. Ngilla på sin side vil også gifte 
seg. Hun har derimot et problem med stefaren sin. Han er mot ekteskapet med Moussa. Han 
har lenge forlangt at Ngilla skal slutte å danse, og har nå funnet en mann som han vil at Ngilla 
skal gifte seg med. Dette problemet gjør at Ngilla bestemmer seg for å dra til Yaounde for å 
danse sammen med Kerestre. Hun vil også unngå å lage problemer for morens ekteskap. I 
tillegg vil hun tjene penger til kasseroller og ei seng som hun skal ha med seg inn i ekteskapet. 
Hun eier ikke en eneste kasserolle etter at hennes tidligere mann solgte alle tingene hennes. 
Ngillas plan er at Moussa skal kjøpe en symaskin til henne når de gifter seg. På denne måten 
vil hun kanskje tjene 5000 FCA i uka ved å sy for andre. 
Det er lamidoen som tar seg av det formelle ved ekteskapet. Grunnen til det er at Moussa 
jobber som altmuligmann for lamidoen og er i tillegg nevøen til mboumgruppens leder. 
Moussa var mopedtaxisjåfør da faren hans tok ham med til lamidoen for å be om en jobb. 
Faren mente at med en slik jobb ville Moussa roe seg ned. Ngillas stefar drar dermed  til 
lamidoen for å ta dette spørsmålet opp med ham. Etter dette snur lamidoen om, og sier at det 
er best at Moussa gifter seg med en kvinne som ikke har vært gift før. ”Lamidoen liker ikke 
problemer”, sier Moussa. Mens Ngilla er i Yaounde skriver hun brev til Moussa om at hun 
fremdeles vil gifte seg med ham og at hun ikke vil at de skal annulere bryllupet. Når jeg 
avslutter feltarbeidet danser hun fremdeles i Yaounde og de har ikke kommet til noen større 
klarhet når det gjelder ekteskapet. 
Forholdet mellom Ngilla og Moussa er enestående på den måten at jeg ikke hørte om noen 
utenfor mbalamiljøet som kunne tenke seg å gifte seg med en jente som folk vet er en danser. 
En avvikende historie sier oss likevel noe om hva som er typisk (Mintz 1979). Gjennom folks 
reaksjoner på forholdet mellom Ngilla og Moussa ser vi hva som er typisk i dette samfunnet. 
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For andre er det svært skamfullt om noen tror at du er sammen med dansere. Mouzamous bror 
vil for eksempel ikke bli sett sammen med dansere og han vil heller ikke danse ved en 
upassende anledning, fordi folk da vil tro at han omgås dansere. En sen kveld jeg skal dra til 
lamidoens palass for å se gruppa danse, følger han meg dit. Mens vi ser på danserne sier han 
at om du er prins og hører til ved palasset er det ikke noe problem å danse ved denne 
anledningen. Om han skulle danse her ville det derimot gå rykter i nabolaget. På veien hjem 
spør jeg om han kunne tenke seg å gifte seg med en danser. Han mener det ville være 
vanskelig å gifte seg med en jente som danser her i byen, men om hun danser et annet sted 
uten at folk vet om det, kunne det være mulig. Når jeg spør folk om hvordan menn som er 
sammen med dansere blir ansett, får jeg ofte til svar at musikerne og danserne er sammen seg 
i mellom. Sangeren Doudou Walla er for eksempel gift med en haussa trommeslager. 
Ekteskapet mellom Doudou Walla og kalangohspilleren 
Doudou Walla er femti år gammel og er forsanger i Hamadjoldes gruppe. Hun er nå i sitt 
tredje ekteskap. Hun var forlovet med Hamadjoulde før han giftet seg med Zakiatha. Doudou 
er gift med en haussa kalangohspiller. Hun forteller at hun valgte å gifte seg fordi det i islam 
ikke er bra å leve i prostitusjon.  I nabolaget blir det stilt spørsmålstegn ved dette ekteskapet, 
fordi de ikke deler bolig men bor på hver sin kant av bydelen. Doudou hadde stilt én 
betingelse på ekteskapet: hun ville fortsette å synge. På denne måten kunne hun forsørge seg 
selv, og var ikke avhengig av å få husholdningspenger fra mannen sin. Doudou velger altså å 
inngå et proforma ekteskap for å kunne forsørge seg selv samtidig som hun unngår å bli 
stemplet som prostituert.  
Dansernes forhold til familien: Ngilla og moren 
Det er sjelden at dansere danser i nærheten av familie og svigerfamilie. I neste kapittel skal 
jeg utdype moralske forestillinger som uttrykkes gjennom denne dansende adferden. For å 
kunne se nærmere på disse forestillingene må vi vite mer om dansernes dansende handlinger 
og reaksjonene de får fra omgivelsene. Historien som Ngillas mor forteller viser at i familier 
der foreldrene er skilt kan mødrene se gjennom fingrene med dansingen fordi døtrene hjelper 
dem økonomisk. For Ngillas mor betyr datterens dans at hun har nok å spise samtidig som 
hun må leve med at folk i nabolaget sladrer om henne. Ngilla er en av få dansere som har sin 
mor boende i byen. Jeg har vært hos moren tidligere sammen med Ngilla, og besøker henne 
en dag for å høre om hun har hørt noe nytt fra Ngilla. Når jeg kommer til Ngillas mor har hun 
besøk av en kvinne. De sitter på hver sin krakk inne på rommet. Ngillas mor kaster koriskjell 
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på gulvet flere ganger, og studerer dem nøye. Hun er synsk, og ser folks framtid i 
koriskjellene. Jeg venter mens hun gjør seg ferdig med konsultasjonen.  
 
Jeg har fått høre fra Ngilla at hun har det bra, men jeg har sendt bud på Ngilla om at 
hun må komme hjem. Etter at hun dro har jeg hatt det vanskelig med rasjonene. Når 
hun er i Ngaoundéré, kjøper hun kjøtt og fisk til meg. Nå spiser jeg sjelden kjøtt. 
Det gjør meg vondt å ha født et barn som ikke gjør som jeg sier. Ngilla gir meg grå 
hår i hodet. Hun har tatt med seg dansere hit som har flyktet fra problemer i 
ekteskapet. Hva skal jeg gjøre om foreldrene deres får vite det? Mannen min kan jage 
meg fra huset på grunn av Ngilla. Foreldrene til disse jentene kan klage til lamidoen, 
og vi blir satt i fengsel. Jeg er gift, og mannen min har ikke gitt meg lov til å losjere 
venninnene til Ngilla som om dette skulle være et pensjonat. Jeg har derfor gitt klar 
beskjed til Ngilla at så lenge jeg er hennes mor, får hun ta med verken kjærester eller 
dansere hit til meg. Hun får heller leie et sted for seg selv. Ofte raser jeg av sinne når 
hun tar med seg dansere hit. 
 
Ngilla danser ofte her i nabolaget. Like før hun forlover seg med Moussa danser hun nesten 
rett foran huset til moren sin og huset til svigerfamilien sin. De to familiene er naboer. Dette 
skjer når Norges ambassadør besøker mboumsjefens residens i Ngaoundéré, og to grupper har 
blitt tilkalt for å gjøre ære på ambassadøren. Jeg spør moren til Ngilla hva hun synes om dette. 
 
I mitt hjerte plager det meg ikke, fordi jeg vet hvor sta Ngilla er. Jeg føler meg likevel 
skamfull når folk peker på meg når jeg går forbi. De sier at Ngilla er en voksen 
kvinne, hun er over tjueto år. Hun har en sønn på åtte år, men hun oppfører seg som 
en jentunge på femten. Jeg har også hørt folk si at Ngilla drikker. Andre sier at Ngilla 
vil gifte seg med Moussa og danser foran svigerfamilien sin. De sier at Ngilla ikke kan 
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være en god kone for Moussa. Men jeg vil heller at Ngilla skal gifte seg med Moussa 
enn med han som mannen min har plukket ut til henne. Ettersom Ngilla liker Moussa, 
liker jeg også han. Ngilla er voksen nå og er fri til selv å velge hvem hun vil gifte seg 
med. Min mann vet visst ikke at slavetiden er over og at det ikke er tvang i dag. Jeg 
velger det som min datter velger. Ngilla vil ikke ha frieren som min mann har valgt ut 
for henne. Om han tror at han kan hevne seg ved å nekte Ngilla å gifte seg med 
Moussa har han tatt feil. Jeg kjenner min datter. Jeg vet at om hun har tatt en 
avgjørelse vil hun aldri ombestemme seg. 
Livet etter dansen 
Hva gjør danserne når de slutter å danse? Noen fortalte at det er vanlig at tidligere dansere 
åpner restauranter langs landeveien der lastebiler har rasteplasser. Der møter noen av dem 
lastebilsjåfører som de gifter seg med. Hos Inna traff jeg en tidligere danser som drev en 
landeveisrestaurant. Regis (2003) skriver at for de frie kvinnene i landsbyen hun studerer er 
hver elsker en potensiell ektemann. Gjennom dette kapittelet har det kommet fram at dette 
ikke gjelder danserne i Ngaoundéré.  
I dette kapittelet har jeg forklart hvordan danserne i deres sosiale liv ”backstage” lever ut en 
alternativ moralitet som forstås som motstand mot den ønskede moralitet som resten av 
samfunnet etterstreber.  Neste kapittel viser hvordan danserne dramatiserer sin moralske 
verden for omverdenen gjennom sine opptredener i dansebegivenheter.
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Kapittel 5: O SEMTATA – HUN HAR IKKE SKAM 
I dette kapittelet skal jeg gå dypere inn i de moralske verdener som deltagerne tar med seg inn 
i seremonien og som de handler ut fra. Jeg vil vise at to moralske verdener manifesteres under 
en seremoni. En alternativ moralsk verden oppstår som en reaksjon på dagliglivets moralitet. 
Danserne skaper en alternativ virkelighet i en protest mot dagliglivets virkelighet. Eksistensen 
av alternative moralske verdener kan skape refleksjon rundt dagliglivets verden og den 
alternative verden som kommer til uttrykk (Kapferer 1984). Kvinner beveges til å følge 
dagliglivets normer samtidig som seremonien uttrykker og skaper en bevissthet om opprør 
mot disse normene.  På denne måten både formes og reflekteres samfunnet gjennom 
seremonien (Geertz 1975). Beskrivelsen av bryllupsseremonien i kapittel tre viste at det er 
nødvendig å se på begivenheten i sin helhet for å forstå dansen og jeg klargjorde hvordan alle 
deltagerne i seremonien er med på å skape dansen. Kapferer (1984) retter blikket mot 
publikummets rolle i den rituelle handlingen og argumenterer for at vi må nyansere mellom 
opplevelsen de ulike deltagerne har av det som skjer.  Vi trenger også å ta i betraktning de 
som er i utkanten av det som skjer og ikke nødvendigvis er vitne til selve handlingen.  
Bryllupsseremonien jeg beskrev i kapittel tre har en stor mengde tilhørere som ikke deltar 
direkte i begivenheten. I dette kapittelet ønsker jeg å gi innsikt i folks ulike opplevelser av 
dansebegivenheter. 
I slike begivenheter synliggjøres de moralske verdenene gjennom klynger av symboler. Disse 
symbolene ble forklart i kapittel tre. Jeg beskrev i dette kapittelet hvordan ulike måter å bære 
pagnen har forskjellige betydninger, og det fremkom hvordan disse symbolske uttrykkene 
brukes både i dansen og i dagliglivet. Jeg tok også for meg meninger knyttet til ulike danser, 
enkeltbevegelser i dansen og handlinger som utspiller seg på danseplassen. For folk hører 
disse symbolene sammen fordi de opptrer sammen i begivenheten, der de gir mening til 
hverandre og forsterker hverandre (Turner 1964, 1982, 1986). Jeg ser på dansebegivenheten 
som en klynge av symboler. Den hverdagslige verden er representert ved publikum, måten 
danserne inviterer folk til å danse og noen ganger plassering av publikum. Som vi skal se 
senere i kapittelet manifesteres dagliglivet også gjennom hvem som er medlem av gruppa. 
Hierarkier og skillelinjer som gjelder i dagliglivet blir vist fram i dansen. Rangen til personen 
som blir invitert til å danse avgjør måten danserne byr opp. De som har høyest rang inviteres 
ved at danserne setter seg på kne foran dem, som vist i prologen og i kapittel tre. Ellers 
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vurderer danserne om de skal krumme ryggen eller se rett fram når de inviterer folk med 
lavere rang. Senere i kapittelet skal jeg forklare hvordan disse symbolske uttrykkene for 
respekt anvendes i dagliglivet. Ved noen anledninger kan kvinner og menn plasseres atskilt, 
mennene sitter på stoler mens kvinner og barn sitter på matter. Kapittel tre viste at det varierer 
hvilke danser folk velger å danse til og hvordan de fører seg under dansen. Kapittelet 
synliggjorde også hvordan noen føler at de må være litt tilbakeholdne mens andre slipper seg 
løs på danseplassen. Hvem som danser, hvem som ikke danser og hvordan de danser er 
dermed også et uttrykk for det daglige livet.  Det daglige livet settes i seremonien i motsetning 
til en alternativ virkelighet der hierarkier ikke blir respektert. Denne alternative virkeligheten 
blir representert av danserne, selv om seremonien spesielt for danserne er en del av den 
daglige rutinen. Danserne, bevegelsene de gjør, ansiktsuttrykkene deres og klærne de har på 
seg skaper en symbolsk helhet. Denne helheten forteller om en virkelighet der kvinner er 
uavhengige av menn og en generell normløshet råder. 
Det å være ansikt til ansikt med disse forskjellige virkelighetene gjør at folk kan reflektere 
over opplevelser i den daglige verden. De sammenligner den alternative moralske 
virkeligheten med den daglige virkeligheten. Eksistensen av et slikt alternativt ståsted er 
avgjørende for å kunne evaluere hverdagslivet (Kapferer 1984). Uten et alternativt ståsted 
som det som her representeres gjennom danserne vil refleksjonen rundt egen og andres atferd 
være begrenset. Ved å se på dansernes overtredelser av normer kan folk få en klarere 
forståelse av normene i samfunnet, samtidig som de i danserne kan se den urettferdigheten 
som de selv opplever i livene sine. Dansernes budskap kan vekke gjenkjennelse hos kvinner. 
Gjennom kvinners egne opplevelser av urettferdighet i forbindelse med ekteskap kan de forstå 
den smerten som danserne uttrykker gjennom dansen, selv om de vanligvis ikke vil innrømme 
at de ser seg selv i danserne. 
Kapferer (1984) hevder at refleksjon i høy grad er avhengig av at deltagerne tar 
publikumsrollen. Hoveddeltagerne i demonutdrivelsen er for engasjerte i handlingen til at de 
kan reflektere over det de gjør. Hoveddeltagerne i bryllupsseremonien som jeg beskrev i 
kapittel tre er imidlertid bevisste på meninger som ligger i det de gjør, noe jeg også kommer 
til å gå nærmere inn på i dette kapittelet. Bryllupsgjestene kan imidlertid ha en større grad av 
refleksjon fordi de har en større mulighet til å veksle mellom innlevelse i handlingen og 
observasjon enn det danserne har. I løpet av seremonien kan gjestene gå inn i den alternative 
virkeligheten samtidig som de kan observere den fra den daglige meningskonteksten. Folk 
forklarer at de kan ”fylles av en uimotståelig trang til å høre sitt navn bli hyllet” og de kan 
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oppleve at ”det er som om det er en høyere makt som sier at man skal gi.” Slike utsagn viser 
at de lever seg inn i handlingen og føler engasjement. I andre øyeblikk kan de stå i sine egne 
tanker eller være opptatt av å kommentere det som skjer til sidemannen. Refleksjon er altså 
ikke helt avhengig av publikumsrollen. Demonutdrivelsen Kapferer (1984) beskriver og 
seremonien jeg beskriver er ulike hendelser, noe som medfører forskjeller i deltagernes roller. 
Hoveddeltagerne i demonutdrivelsen er i transe mens hoveddeltagerne i bryllupsseremonien 
jeg beskriver er mer i en tilstand av følelsesmessig engasjement. William Beeman (2007) 
beskriver hvordan følelser smitter gjennom ”performance.” Når folk ser at andre viser 
ansiktsuttrykk og kroppslige reaksjoner som uttrykker følelser vil de selv uttrykke disse 
følelsene. Vi gjenkjenner først våre egne følelser i situasjoner som er virkelige eller 
situasjoner som vi kan forestille oss. Så regner vi med at andre som viser lignende uttrykk har 
følelser som ligner våre. Denne evnen til å gjette hva andre tenker og føler er vesentlig for å 
kunne ta rasjonelle avgjørelser. I nye situasjoner er avgjørelsene vi tar om hvordan vi skal 
handle mer basert på en magefølelse enn en nøye vurdering av alle sidene ved situasjonen. 
Nedenfor vil vi se på moralske avgjørelser som er basert på en magefølelse om hva som er rett 
og galt. Beeman mener at ”performance” er den mest effektive måten å overføre følelser på. 
Det er når folk er fullstendig engasjert i handlingen at ”performance” er aller mest effektiv. 
En seremoni er en arena der folk kan øve seg på å vise fram og forstå følelsesmessige 
tilstander. Som Kringelbach (2007) påpeker når hun skriver om dansebegivenheter i Dakar gir 
også begivenheter med mbaladans folk en anledning til å vise fram en blanding av 
”oppriktige” og ”iscenesatte” følelser. 
Neste del av kapittelet vil gå inn i disse moralske virkelighetene sett gjennom begrepet 
semteende. Når folk skal forklare hvorfor folk danser som de gjør refererer de til semteende. 
Nedenfor følger jeg Rosaldo (1980) når hun skriver at for å forstå følelser må vi se på 
situasjoner og relasjoner som folk bruker denne følelsen til å forklare. Semteende får mening 
gjennom assosiasjoner til relasjoner og situasjoner som semteende uttrykkes i.  
Semteende  
Shirley Ardener (1975) mener at bruk av obskønitet best kan forstås gjennom å se på 
respektfull og underordnende adferd. Obskønitet kan være å vise fram deler av kroppen som 
vanligvis er dekket, også underforstått slik mbaladanserne gjør det. Folk sier om 
mbaladanserne at de viser fram kroppen sin i folks tanker. Ardener analyserer data om 
kvinners bruk av obskønitet som motstand  i Vest-Kamerun og sammenligner med materiale 
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fra andre deler av Afrika. Kvinnene Ardener beskriver bruker det som oppfattes som obskøn 
dans for å vise motstand.  
Som jeg skal vise nedenfor manifesteres respekt for en overordnet person gjennom mange 
symbolske systemer.  Eksistensen av en rekke tegn for å vise respekt og underordning skaper 
motsetninger som uttrykker deres antitese: mangel på respekt og fornektelse av dominans. Det 
er gjennom slike opposisjoner at obskønitet henter sin symbolske kraft (Ardener 1975). 
I Ngaoundéré er det sosiale livet sterkt påvirket av fulbenes syn på moralitet, selv om det er 
en gjensidig påvirkning mellom de forskjellige folkegruppene. Folk i byen sier ofte at stedet 
er preget av la culture islamo-peul. Essensen av det å være fulbe sammenfattes i begrepet 
pulaaku (Ver Eecke 1988, 1989 og Djingui 2000). Oversatt betyr pulaaku fulbenes 
egenskaper. Dette er egenskaper som man også finner hos andre grupper. Pulaaku består først 
og fremst av tre begreper; dimaaku, semteende og munyal. Ver Eecke (1998) og Djingui 
(2000) beskriver dimaaku som tilstanden til en fri person, som er herre over sine egne følelser 
og behov. Semteende (skam, skyhet, beskjedenhet, respekt) innebærer at man gir avkall på seg 
selv for å underlegge seg andre. Det er avgjørende å hindre rykter og kritikk fra andre. 
Individet verdsetter seg selv i forhold til hvordan man blir ansett av andre. Semteende legger 
på denne måten grunnlaget for forholdet mellom mennesker.  
Dimaaku og semteende er to motstridende begreper. Dimaaku pålegger individet å oppføre 
seg som om han er fri for all autoritet, mens semteende krever at man underlegger seg. 
Munyal (tålmodighet) spiller rollen som megler mellom disse to. Den gjør at man kan 
etterfølge kravene til semteende uten at man føler man har mistet sin frihet (Ver Eecke 1988 
og Mahmoudou 2000).  
Semteende betraktes ofte som den viktigste delen av pulaaku (Ver Eecke 1988 og Regis 
2003). Dette begrepet er en rettesnor som beskriver og framkaller ønsket atferd, og 
spesifiserer hvilken atferd som blir sett på som skamfull. Den hjelper deg å unngå å gjøre det 
som er skamfullt samtidig som den også beveger deg til handling. Semteende blir både sett på 
som en iboende egenskap og som en følelse man kan påvirke med viljen. Folk mener at ikke 
alle har lik evne til å føle semteende. Semtugo er å miste sin semteende. Uten semteende ville 
man begå alle mulige umoralske og uanstendige handlinger (Ver Eecke 1988). “Når du danser 
foran folk, har du ikke skam (semteende). Når en kvinne ikke er sky (ikke har semteende), kan 
hun gjøre alt.” Dette utsagnet fra Aissatou understreker det Ver Eecke skriver om semteende. 
Det er nettopp dette som kjennetegner folks syn på dansere. Danserne prøver ikke engang å 
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oppfylle idealet for kvinner. De utfordrer idealet, og er motsetningen av det kvinner skal være.  
Dette kan de ifølge publikum gjøre fordi de ikke har semteende.  
Ifølge fulber har alle samfunn semteende, men i varierende grad. Fordi fulber har pulaaku, tar 
de semteende ut i det ekstreme. Både haussa og kanuri har semteende, men de sier at fulber 
viser en ekstrem form for semteende. Derfor, om en person er beskjeden og nekter å spise 
eller snakke, sier folk: hvorfor oppfører du deg som en fulani? Slik er det også i Ngaoundéré. 
Der får man ofte spørsmål om hvorfor man “gjør pulaaku.” 
Det er vanskelig å finne et norsk ord for semteende. Mange antropologer har studert begreper 
om skam i middelhavsområdet. Her har imidlertid begreper om skam ikke samme betydning. 
Noen samfunn fokuserer på ære mens andre fokuserer på skam (Nieuwkerk 1995). Også 
innenfor sosiale grupper finner man ulike definisjoner av ære og skam og ulike måter å 
uttrykke disse verdiene på. Ver Eecke (1989) hevder at begrepet skam er mer elaborert enn 
æresbegrepet blant fulber. Blant fulbene beror ære på kvinnenes skamfølelse, men i 
motsetning til i Midtøsten hvor det er viktig å hevne seg for å gjenopprette æren, er dagens 
fulbemenn mest opptatt av å oppnå ære gjennom personlige bragder og akkumulering av 
rikdom. Kvinner oppnår ære gjennom alder, antall barn og barnas ekteskap og prestasjoner 
(Ver Eecke 1989 og Regis 2003).  
Jeg opplevde også at det var semteende folk var mest opptatt av, og det var dette begrepet folk 
vanligvis tok opp når vi snakket om dans og dansere. Folk oversatte semteende med honte 
(skam), timidité (være reservert, sky), og respect (respekt). Hva semteende innebærer kommer 
klarere fram om vi ser på hvordan følelsen konkret kommer til utrykk i folks atferd. 
Gjennomgangen vil vise at semteende uttrykkes i bestemte relasjoner og situasjoner. 
I hverdagen kommer semteende til uttrykk først og fremst ved at man viser respekt for dem 
som er eldre enn seg, eller er høyere i rang. Når jeg spurte folk om hvordan respekt utrykkes, 
svarte de oftest at det vises gjennom kroppsholdning og øyne. Kapittel tre forklarte hvordan 
disse symbolske uttrykkene brukes i dansen. Kvinner viser respekt ved å krumme ryggen eller 
setter seg på huk med bøyd rygg når de hilser på personer i en høyere sosial kategori. Man 
skal heller ikke se folk lenge i øynene. Spesielt for kvinner er det viktig å ha et ”mykt” blikk 
(les yeux doux). Ved noen anledninger kan det være samlet mange menn i husets 
inngangsparti. Kvinnene unngår da å bruke denne utgangen, og går heller ut en passasje på 
baksiden. Dette fordi de føler det skamfullt å møte mennenes blikk. Uttrykket gitte yori (tørre 
øyne) refererer til det å se folk rett i øynene uten å blunke samtidig som det refererer til det å 
mangle semteende generelt. Når folk sier gitte yori mens de ser på dansere kan de sikte til at 
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danserne ser på publikum uten å blunke eller det kan bety at danserne har gjort en bevegelse 
som spesielt avslører en mangel på semteende. Jeg kunne høre at tilskuerne utbrøt ”gitte yori” 
selv om danserne ikke hadde tørre øyne akkurat i det øyeblikket. 
Overfor eldre medlemmer av svigerfamilien kan følelsen av semteende være ekstrem. Noen 
ganger prøver man til og med å unngå svigerfamilien. Ramatou, konen til Mouazamous bror, 
er svært sky. En gang jeg sitter og snakker med Ramatou i stua hennes, kommer en av 
mannens onkler innom. Ramatou blir veldig sjenert, og prøver å gjemme seg bak sofaen. 
Onkelen spøker med henne og forteller meg at det er da unødvendig at hun føler så mye skam, 
han er tross alt ikke så mye eldre enn henne. Aissatou er nøye med hvordan hun hilser på sine 
svigerforeldre. Hun krummer alltid ryggen når hun snakker med dem, mens hun kikker ned på 
tærne sine. Det ser ut som hun føler seg forknytt av sjenanse. Stemmen hennes går også opp 
noen toner og kan gå over til mumling. Dette er et tegn på respekt. Aissatou forteller meg at 
svigerfamilien hennes er svært fornøyd med henne fordi hun alltid viser dem respekt ved å 
krumme ryggen. Dette er en respekt menn også viser sine svigerfamilier. Når Aissatous far en 
gang kommer innom deres hus, setter Mouazamou seg ned på gulvet foran sofaen med en 
gang. Aissatou forteller at foreldrene hennes setter stor pris på Mouazamou fordi han viser 
dem respekt på denne måten. Om Aissatou og Mouazamou sitter i sofaen eller på gulvet når 
de får besøk, avhenger av posisjonen til den som kommer på besøk. 
Semteende kommer likeledes til utrykk gjennom måten du sitter på i stolen. Det mest 
respektfulle er å la bena ligge strake i kryss, mens du siger litt ned stolen. Det er kun personen 
med høyest rang i rommet som kan sitte oppreist med det ene kneet over det andre. Det 
betraktes som en fornærmelse om personer med lavere rang sitter på denne måten. Aissatou 
forteller at ved å se hvordan en jente oppfører seg mot eldre menn kan man se om de er 
skikkelige. De bør bøye seg når de snakker med dem, ikke bare trampe forbi uten å bøye seg, 
heller ikke gå rett foran dem når de ber. Hun har lagt merke til at danserne ikke har en slik 
atferd. 
 Noe av det verste en kan gjøre er å spise offentlig. Det sies at en fulbe heller ville dø enn å bli 
sett spisende på åpen gate. Det er likevel ikke enighet blant folk om hvor stor grad av 
semteende man skal ha. Et eksempel på det så jeg da jeg var på besøk hos noen naboer. Jeg 
ble servert mat, og forsynte meg beskjedent. De sa da til meg at jeg ikke måtte gjøre pulaaku. 
Nå var vi i haussakvarteret, og måtte derfor spise som haussaer. 
Da islam ble innført ble semteende utvidet til å samsvare med begreper i islamsk religion og 
kultur (Ver Ecke 1989). Likheter mellom semteende og islam bidro til å gjøre denne 
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overgangen lettere. Kvinnenes lydighet overfor mennene sine ble forsterket av at det også ble 
viktig i forhold til religion. I tillegg dekket semteende nå også en kvinnes frykt for å vise fram 
kroppen sin. Innføringen av islam har slik gitt semteende religiøse overtoner, noe som 
ytterligere har forsterket den symbolske meningen av begrepet. Ut fra min empiri mener jeg at 
man i tillegg kan si at islam er utvidet til å dekke semteende. Følgende utsagn av Aissatou 
illustrerer den religiøse meningen i begrepet: ”Hvis noe ikke følger tradisjonen er det ingen 
velsignelse. Vanhelligelse av normene er en forbannelse. Uansett hva du ønsker å gjøre i livet 
så kan du ikke lykkes.” Som vi skal se senere i kapittelet kan semteendes religiøse mening 
bidra til å forklare hvordan folk rettferdigjør paradoksene knyttet til det å invitere dansere i 
bryllup. Følgende eksempel viser hvordan semteende manifesteres i ekteskapet. 
Når menn skal finne seg en kone ser de etter en kvinne som viser evne til å føle semteende 
(Habi 2002). For Aissatou er det viktig at hun kan se på seg selv som en underdanig kone, og 
at andre ser på henne som en underdanig kone. Dette er fordi religionen er viktig for henne, 
og for at dette står i Koranen. Aissatou sier at de muslimske jentene blir innprentet fra tidlig 
alder at en god kvinne, hun som kommer til paradiset, er hun som underlegger seg mannen sin 
med kropp og sjel.  VerEcke (1989) viser også til at hennes informanter er stolte over å være 
underordnet slik det står i Koranen. Spesielt er det viktig for Aissatou å demonstrere overfor 
svigerfamilien hennes at hun er underdanig, ofte mer enn overfor mannen hennes. Da mannen 
hennes var en måned i Mekka som reiseleder for pilegrimer var ikke Aissatou borte fra 
hjemmet en eneste gang i løpet av denne tiden. Hun sa at Mouazamou ikke ville ha noe imot 
at hun gikk ut, men svigerforeldrene ville begynne å prate om det hvis hun gjorde det. Men 
hun sa at når Mouazamou kommer tilbake kan hun gå ut. I praksis prøver Aissatou hele tiden 
å bestemme mest mulig, men innenfor det hun ser på som grensene for det en underdanig 
kone kan tillate seg. Akkurat hvor disse grensene går kan variere, noe som er utgangspunkt 
for konflikter. 
Både i Kerestres og Hamadjouldes gruppe er de nøye med å jage bort menn som antaster 
jentene mens de danser. Hamadjoulde er imidlertid mer opptatt av å beholde sin verdighet enn 
Kerestre. Hamadjoulde spiller kun når han er invitert, når det er en anledning for dans. Han 
unngår også å spille foran sin svigerfamilie. Jeg var med Hamadjouldes gruppe til en landsby 
der det skulle være et bryllup i familien til Zakhiatha, hans kone. I respekt for svigerfamilien 
unnlot han å være med på denne turen. Som nevnt tidligere i kapittelet, er følelsen av 
semteende ofte så sterk overfor eldre medlemmer av svigerfamilien at man unngår dem. 
Kerestre derimot spiller uten at det er en spesiell begivenhet, og har derfor blitt jaget av folk i 
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nabolaget. Jeg ble fortalt at de hadde diskutert i moskéen at Kerestre spilte uten at det var en 
anledning og avgjort at han skulle jages når det gjentok seg. 
Kapittel fire forklarte hvordan de fleste danserne reiser til andre byer for å danse. Ved å se på 
hvem som danser i gruppene kan vi dermed forstå i hvilke relasjoner følelsen av semteende er 
sterkest. En danser sa at ”jeg har ikke en mann, familien min er ikke her, hvem skulle jeg ha 
semteende overfor?”  De relasjonelle situasjonene der semteende er sterkest er for de fleste av 
danserne ikke til stede så lenge de er sammen med dansegruppa.  
Symbolene som folk forstår verden gjennom former hvordan de tenker og handler (Geertz 
1973 og Rosaldo 1980, 1984 og Turner 1964), og følgende avsnitt vil vise hvordan semteende 
uttrykkes gjennom måten mbalafolkene forholder seg til pengene de tjener. 
Chede mbala barka walla -mbalapenger har ingen velsignelse 
Begreper om onde penger er en flytende kategori, og varer og handlinger som begrepet 
refererer til vil sannsynligvis variere i sted og tid (Shipton 1989). Begrepet kan derfor være et 
vindu til å forstå hvilke økonomiske endringer medlemmene av et samfunn ser på som 
skadelige eller farlige. Det er i Parker Shiptons studier måten man har skaffet pengene på som 
avgjør hva man kan bruke dem på, og måten folk håndterer penger på viser hva som er god 
eller dårlig moral. Jeg skal i dette avsnittet vise at mbalapenger inngår i en egen sfære av 
penger uten velsignelse. Alle deltagerne i seremonien deler i stor grad denne oppfatningen av 
pengene som dansegruppa får av publikummet sitt. Nedenfor omtaler jeg islam på den måten 
folk opplever islam. 
Synet mbalafolkene har på pengene de tjener sier noe om hvordan de ser på det de gjør. 
Musikeren Ahmadou Rasta forteller at han om en stund skal finne noe annet å gjøre, fordi han 
senere vil ha hus og kone. ”Ingen annen mbalaspiller har noen gang kjøpt hus, så hvordan skal 
jeg kunne klare det?” spør Ahmadou. ”Chede mbala barka walla” sier han, mbalapenger har 
ingen velsignelse. Han sier at selv om han tjener penger vil han ikke kunne gjøre noe med 
dem, pengene kan ikke gi noen avkastning. Ahmadou tar her opp et tema som er utbredt i 
islamsk tenkning på hele det afrikanske kontinentet (Shipton 1989). 
Penger man har tilegnet seg gjennom forbudte handlinger kan ikke brukes til hellige formål, 
for eksempel en pilegrimsreise (Shipton 1989). En pilegrimsreise betalt med slike penger vil 
ikke gi noen spirituell belønning. Man kan ikke bruke disse pengene på familien, ei heller kan 
man bruke disse pengene til å gifte seg og betale brudepris med. Det vil ikke komme noe godt 
ut av disse pengene. Shipton har gjort feltarbeid blant mandinkaene i Gambia og Luo i Kenya, 
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og sammenligner med funn gjort andre steder i Afrika. Mange av informantene hans sier at 
penger man har tjent gjennom forbudte handlinger ikke er penger man har svettet for å tjene. 
Onde penger og de spirituelle kreftene som ligger bak forklarer uhell. De forklarer hvorfor en 
bil kjører trygt uten ulykker mens en annen bil kommer ut for en ulykke. Det er ikke bare for 
eieren av pengene eller godet det kan få følger, mottageren av pengene og andre som har 
befatning med eier og mottager kan også rammes. Hutchinson (1996) har gjort feltarbeid blant 
nuerne i Sudan. Hun peker også på at skitne penger fremdeles oppleves som skitne etter at de 
har skiftet eier. Selgere som tar imot skitne penger legger dem til side og bruker dem ikke til å 
kjøpe kveg. 
Alle mbalafolkene jeg snakket med er enige i at det er forbudt å kjøpe Koranen og 
bønnetelleren for penger man tjener gjennom mbala. Danseren Souraya forteller at når du skal 
gå og kjøpe Koranen og bønneteller vil kjøpmannen spørre deg hva slags penger dette er. 
Hvis du sier at dette er penger du har tjent gjennom å danse vil han nekte deg å kjøpe disse 
tingene. Selger han likevel vil begge to være fordømte. Loven sier dette forklarer Souraya, det 
står i Koranen. Hun sier at hun bare kan bruke mbalapengene til å kjøpe mat og klær og betale 
husleie. Souraya og andre dansere opplever at det alltid oppstår problemer når de har mye 
penger, det kan for eksempel være at noen blir syke. Ellers sier mbalafolkene ulike ting om 
hva man kan kjøpe for mbalapenger. Noen mener at man kan kjøpe hus og for eksempel en 
moped for mbalapenger. Andre sier at de aldri har hørt om mbalaspillere som eier sitt eget 
hus, en moped eller en sykkel. En danser forteller meg at det er en mbalaspiller som bor i sitt 
eget hus i nabobyen Garoua og kjører rundt i en bil. Andre trekker denne mannen frem som et 
eksempel på at man nettopp ikke kan kjøpe hus med mbalapenger. De forteller at det er en Al 
Hadji i Garoua som betaler husleie og bil for ham for at han skal holde seg i byen. ”Vis meg 
den mbalaspilleren som har kjøpt et hus, en bil eller en moped”, var det noen som sa til meg. 
Shipton (1989) hevder at slike uenigheter viser en fleksibilitet i systemet som gjør endring 
mulig. 
 Det er ikke noe galt i seg selv å spille trommer. Det er derimot problematisk om 
trommespillerne spiller for profesjonelle dansere. Aissatou sammenligner trommeslagere med 
halliker. Det er han som engasjerer danseren, og leder henne inn på den veien hun følger. 
Moussa, danseren Ngillas forlovede, forklarer at Koranen forbyr å tjene penger ved å spille i 
mbalagrupper. Det er ikke det å spille trommer som er det avgjørende, men det er det at de 
spiller for dansere. Han sier at det er mbala spesielt som er forbudt i Koranen. Om du dør med 
disse pengene, vil man i skjærsilden spørre deg hvordan du har fått disse pengene. 
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Mbalaspillerne mener derfor at det er like greit å leve livet med pengene. Michael Taussig 
(2002) beskriver en lignende bruk av penger når han analyserer forestillinger om penger blant 
afroamerikanere som jobber på sukkerplantasjer i Colombia. Folk tror at det finnes mannlige 
arbeidere som lager hemmelige kontrakter med djevelen for å øke lønna si. Disse pengene 
som tjenes gjennom kontrakter med djevelen er ufruktbare og må brukes øyeblikkelig på 
luksusvarer som for eksempel klær og alkohol.  Hvis de investerer disse pengene for at de skal 
gi mer, hvis de for eksempel kjøper jord, vil ikke denne jorda produsere noe. 
Når det gjelder oppfatningen av at mbalapenger er lettjente skiller utsagnene til medlemmene 
av dansegruppene seg fra resten av deltagerne i en dansebegivenhet. Ingen i dansegruppene 
sier at de opplever mbalapengene som lettjente. Publikum derimot mener at dette er penger 
som dansegruppene ikke har svettet for å tjene (par la sueur de son front) og at pengene 
dermed er lettjente. Mange mener at danserne sløser disse pengene på drikke og fest. Lettjente 
penger forsvinner fort. ”Dansernes penger er kun til å drikke vin og spille lotteri”, sa en 
gammel mann. ”De lider ikke for pengene, og tenker at det vil komme flere penger neste 
dag.” Det varierer hvor mye penger folk tror de tjener. Noen tror de tjener mye mens andre 
tror de tjener veldig lite. 
 En dag sitter jeg i stua hjemme og ser på noe jeg har filmet hjemme hos Inna, sjefen for 
Kerestres dansere. En venn av familien er på besøk, og han blir sjokkert over hvor stusslig det 
ser ut hos Inna. Han mener at de må i hvert fall tjene 25 kr dagen, hadde han tjent så mye 
skulle han vært en stor (grand) i nabolaget. Moussa forteller at ”Kerestre tjener masse penger, 
men han har verken kjøpt hus eller moped. Han har ikke en gang en sykkel! Al Hadji Abbo ga 
han en billett til Mekka, men Kerestre solgte den.” Baba Sani, sjefen til lamidoens grioter, 
sier at om han hadde tjent like mye som mbalagruppene skulle han kjørt rundt i Ngaoundéré i 
to biler. Han mener at de tjener masse penger som de sløser bort. Han mener at Kerestre og 
Hamadjoulde mister sin verdighet når de ansetter dansere, og turnerer rundt fra sted til sted. 
Baba Sani fremhever at han kunne ikke tenke seg å ansette dansere. Ved anledninger der han 
trenger dansere, er det ugifte, respektable jenter som bor hjemme hos sine foreldre som danser 
sammen med ham. Han sier at riktignok ville han tjent mye mer penger hadde han hatt 
dansere, men til gjengjeld hadde han gitt avkall på sin verdiget. Dette er grunnen til at 
pengene Baba Sani tjener i de flestes øyne er velsignet, selv om han også spiller ved de 
samme anledningene som mbalagruppene. Én mann sier at mbalagruppenes penger ikke er 
velsignet fordi man føler seg tvunget til å gi penger når mange folk hører på. Her er det den 
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tradisjonelle griotrollen han sikter til og ikke til det at de ansetter dansere. Ut fra dette 
synspunktet er også Baba Sanis penger uten velsignelse. 
I tillegg er det nyttig å kombinere Shiptons studier med Fredrik Barths (1967) sfærebegrep for 
å forstå fordømmelsen av mbalapengene. Barth mener at i landsbyen i Darfur han studerte 
hører øl til i en økonomisk sfære der penger ikke kan brukes. De som trår over de moralske 
barrierene blir fordømt. Barth beskriver kvinner som brygger øl som de selger på 
markedsplassen. Kvinnene mangler ikke kjøpere til ølet sitt, men salg av øl ansees likevel 
som umoralsk.  Kvinnene som selger øl blir derfor sett på som skamløse. Barth forklarer dette 
med at ølbrygging er en kvinnelig tjeneste som ut fra normene skal være et festlig utrykk for 
samvær i en mer intim familiesammenheng. Øl er uegnet som gjenstand for kommersiell 
handel. Til sammenligning skal dans blant mine informanter i Ngaoundéré være et uttrykk for 
glede i tradisjonelle familiesammenhenger og ikke brukes for å tjene penger. Dansen skal ikke 
gjøres til et yrke. 
En dag har jeg en diskusjon med Aissatou og nabomannen Aminou. Det er en diskusjon som 
kommer i gang når jeg spør om hvordan man kan si at penger ikke er velsignet. Denne 
samtalen illustrer godt det generelle synet på mbalapenger, og hva det innebærer at penger 
ikke er velsignede.  
 
Aminou: Lettjente penger har ingen velsignelse (barka). Det kommer aldri noe godt ut 
av et gode man har skaffet seg på en dårlig måte. Aissatou: Og dette gjelder ikke bare 
danserne. Det står i Koranen at et gode man har tilegnet seg på en dårlig måte ikke er 
velsignet. Det er derfor at når noen drar til Mekka, og det skjer en ulykke på veien dit, 
da sier vi at pengene han brukte for å dra til Mekka ikke var rene penger. Vi unngår å 
bruke skitne penger for å kjøpe ting til familien, fordi det bringer ulykke. Ta for 
eksempel en mann som har stjålet en stor sum. Han kommer til familien sin og 
begynner å gi gaver. Han kan gi møbler, men du vil se at i lengden… Vi ser disse 
tingene, men merkelig nok ser vi ikke verdien av disse tingene. Det er da vi plutselig 
får høre at huset har brent ned med alle tingene inne. Vi sier da at han har fått tak i 
disse pengene på en dårlig måte.  Aminou: Hvis du investerer med disse pengene, hvis 
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du for eksempel kjører til Garoua, kommer det til å skje en ulykke. Men det som er, 
når han kjøpte denne bilen, visste ingen at pengene var skitne. Det er når ulykken 
skjer at vi skjønner. Aissatou: Når det gjelder oss jentene, hvis vi blir sjekket opp av en 
mann, kan han si at se her, her har du 10 000 for å betale taxien. Vi synes at dette er 
skitne penger. Du kan ta imot disse pengene, men du kan ikke gjøre noe godt med dem. 
(…) 
 
Aissatou: Alle sier at Al Hadji Abbo har fått eiendelene sine på en dårlig måte. Dette 
er bevist, fordi han er søkkrik, men når man ser på barna hans, har de ingenting. 
Vanligvis, når disse Al Hadjiene har skitne penger, gir de ikke en sous til barna sine. 
Det er derfor de ikke tar godt vare på barna sine. De er redde for å bringe ulykke over 
barna sine, og gir dem derfor ingenting. Når du vil kjøpe noe varig, noe som blir igjen 
når du dør, for eksempel kjøpe et hus, må det være rene penger. Aminou: Se på Al 
Hadji Abbo for eksempel, folk sier at når Al Hadji Abbo gir deg penger, er det bare 
for å sløse, for du kan ikke investere disse pengene, du kan ikke legge disse pengene 
inn i handel for at de skal gi mer. Aissatou: Det samme gjelder danserne. Når du vet 
at pengene dine ikke kan gi deg noen ting, hvorfor prøve å få noe godt ut av dem? Det 
er bare å sløse dem på hva som helst. De kjøper seg kanskje mat. Som vi sier hos oss, 
du spiser, du setter deg på WC, du får det ut. Line: Jeg har hørt at Al Hadji Abbo en 
gang ga Kerestre en billett til Mekka, men at Kerestre solgte den.  Aissatou: Begge to 
er syndere. Da han ga billetten til Kerestre var han fullstendig klar over at den fyren 
aldri kom til å dra til Mekka, at han ville foretrekke pengene. Og disse pengene, jeg 
sverger for at det ikke kommer noe interessant ut av dem. Line: Andre jeg har snakket 
med fortalte en annen versjon av denne historien. De forteller at Kerestre beholdt 
billetten, men at han ble stoppet i Djeddah fordi passet hans ikke var gyldig. Aissatou: 
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Der ser du, Kerestre ville uansett ikke kommet seg til Mekka. (…) Dette er forankret i 
tradisjonen, det er en skikk, og har derfor samme kraft som en lov. 
 
Blant Luo i Kenya finner man en lignende tankegang rundt penger (Shipton 1989). Luoene 
skiller mellom to typer penger, gode penger og bitre penger. Hvordan penger er anskaffet 
bestemmer hvordan de skal klassifiseres, og hvordan pengene er klassifisert bestemmer 
hvordan folk mener at man kan bruke dem. Penger fra forbudte transaksjoner blir sett på som 
ufruktbare og er dermed ubrukelige for eieren. Disse pengene kan ikke hjelpe folk på lengre 
sikt. De kan brukes til ting som ikke er forventet å vare så lenge uansett, som for eksempel 
mat og klær. Bitre penger er farlig for den som eier disse pengene. Det kan variere hva som 
gjør penger bitre, men det er en gjennomgående tendens at forfedrenes ånder og kristne 
demoner forfølger disse pengene og forsikrer seg om at det ikke kommer noe godt ut av 
pengene. Hvis de konverterer bitre penger til eiendom som skal forbli i ættelinjen forårsaker 
de åndenes og Guds vrede. Pengene må først og fremst holdes helt atskilt fra kveg og 
brudepris, ellers vil kveget dø og konen vil ikke få barn. Det at penger er lettjente og 
involverer lite svette kan gjøre pengene bitre. I motsetning til min empiri forblir risikoen hos 
personen som har skaffet seg pengene på en dårlig måte, de følger ikke pengene når de 
sirkulerer.  
Dans, moral og etnisitet 
Det varierer mellom de etniske gruppene hvordan de forholder seg til dans og disse 
forskjellene forstås som uttrykk for forskjeller med hensyn til semteende. Tendensen er at 
fulbene fordømmer både danserne og dansen. Som kapittel tre beskrev trenger ikke dette å 
hindre fulbene i å slå seg løs i dansen.  Haussaene har derimot en tendens til å fordømme 
danserne men ikke dansen. Mødrene i familien jeg bodde hos er henholdsvis haussa og 
mboum, og de fortalte at da de var unge danset de mye mer enn ungdommen gjør i dag. Under 
feiringen av rhamadanfesten og sauefesten danset de i hele sju dager, mens de unge i dag bare 
danser i tre dager. De synes det er viktig at ungdommen danser. I fulbefamilier er det ofte ikke 
slik. Jeg pleide å være på besøk hos en nabofamilie som var fulber. Faren til jentene der ville 
ikke at døtrene hans skulle danse. En av døtrene hans forklarte at det var fordi mbala er 
forbudt i fulbereligionen.  Jeg forsto henne slik at hun med fulbereligionen mente fulbenes 
måte å praktisere islam på. Følgende eksempel viser at folk opplever en sammenheng mellom 
etnisk tilhørighet, semteende og forhold til dans. 
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I forbindelse med et nasjonalt idrettsarrangement for studenter som skulle finne sted på 
universitetet i Ngaoundéré dannet studenter fra de forskjellige etniske gruppene dansegrupper 
for å vise fram dansene sine. I begynnelsen var ikke det muslimske fellesskapet som er en del 
av mbalatradisjonen representert med sine danser. Det hele begynte med at Asmaou og 
vennene hennes så på noen gutter sørfra som danset. Vennegjengen mente at det var ikke 
riktig at de skulle ha universitetslekene på sitt universitet og så skulle de vise fram alle 
dansene unntatt sine egne. Etter dette begynte de å vekke de andre studentene til handling, og 
de ble etter hvert mange. Flere ville kun delta økonomisk uten å danse selv. Fulbene selv var 
veldig hovmodige forteller hun, det var bare stammer som haussa, mboum og mandara som 
danset. Fulbene sa at dans var kun for slaver, haussa og mboum. Man må være en jente med 
en dårlig karakter for å danse, hadde de sagt. Fulbejentene mener altså at slaver, mboum og 
haussa har en dårlig karakter og at dette gjenspeiles i dansen. Men Asmaou mener at dette 
ikke er riktig, hun sier at dette er fulbenes oppfatning. For å argumentere mot fulbenes syn på 
dans sier Asmaou at i Mora, mandaraenes hovedsete, danser selv dronningene foran mannen 
sin hver fredag før de drar i moskéen. Min bestemor danset foran mannen sin og alle 
prinsessene har sin dans, sier hun. En kvinne mente at semteende er for iboende i fulbejenter 
til at de kan danse foran folk, og at det er derfor man ikke finner fulbejenter i dansegruppene. 
Semteende blir på denne måten brukt som forklaringsmodell på folks forhold til dans. Som 
beskrevet tidligere i dette kapittelet mener folk at fulbene har en sterkere form for semteende 
enn det andre grupper har. Baba Sani mente likevel at fulbene ikke er mer moralske enn 
haussaene, de bare gjør tingene når det er mørkt. 
Ver Eecke (1989) mener at som del av fulbekvinners semteende blir det sett på som 
skammelig å lage mat for salg på gata eller utenfor huset. Blant haussaene i Ngaoundéré er det 
vanlig at alle kvinnene har en matspesialitet som barna deres selger på gata eller at folk 
kommer hjem til dem for å kjøpe. Fulber kan dermed si om haussajentene at de er prostituerte 
siden de vandrer rundt i byen og selger matvarer. En fulbemann mente at det måtte være 
haussajenter som danser i dansegruppene siden haussajentene er å anse som småprostituerte. 
Dans og eliten 
Menneskene som av folk kalles eliten, ser ofte på danserne som kulturbærere. Betegnelsen 
elite brukes vanligvis for å betegne mennesker som har utdannelse utover videregående skole 
og som har en jobb. De ser ikke lenger nødvendigvis på det som et spørsmål om moral, men 
ser at danserne viderefører kultur.  Eliten mener i stor grad at dansegruppene burde utvikle 
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seg, lage koreograferte sceneshow og selge billetter. En mann jobbet for eksempel med å 
organisere en festival til hyllest for Golé som pioner for mbalatradisjonen. 
Kultursjefen i Adamaoua har vokst opp i den gamle delen av byen og sier at han er delvis 
fulbe og delvis mboum. Han har vokst opp med mbalatradisjonen og blir veldig engasjert når 
jeg forteller om prosjektet mitt. Kultursjefen er svært opptatt av at dansegruppene burde ha 
sosiale rettigheter slik som mange andre yrkesgrupper har. De bør organiseres slik at de er 
sikret en minimumslønn, og de som inviterer dem burde ha ansvaret for transport og mat og 
for at de har et minimum av tid de kan spille.  
Kultursjefen synes at rytmene har god kvalitet. Han er derimot ikke fornøyd over at ordlyden 
handler om hylling av hvem som helst som kan gi dem penger. ”Jeg er ikke stolt over at disse 
gruppene er vår kulturarv.”  Han mener de heller burde hatt dype tekster om livet eller hyllet 
store personligheter, som forfattere og historiske personer. Han mener også at gruppene burde 
ha strukturerte øvelser der de setter opp koreografier. 
Noen informanter opplevde at det var skjedd en endring i det offentlige forhold til dans de 
siste ti årene. Før kunne man aldri se en minister danse på tv mente de, men nå var dette 
vanlig. Det kan ha en sammenheng med at den tidligere presidenten var en fulbe, mens den 
nåværende presidenten er en kristen fra sør. De mente at det var generelt et større fokus på 
dans i tv-sendinger. Familien jeg bodde sammen med likte å ha tv på det meste av tiden og jeg 
kunne derfor observere at den nasjonale fjernsynskanalen sendte dans og musikk fra hele 
Kamerun spredt utover dagen. De siste årene har det også vært et årlig arrangement i 
Kamerun, FENAC (Festival des Arts et de la Culture), der alle fylkene er representert med 
dansegrupper. Tanken bak arrangementet er at samholdet mellom folkegruppene blir bedre 
når folk blir kjent med hverandres kultur. Myndighetene fremhever Kameruns mangfold som 
unikt, og mener at dette mangfoldet skaper nasjonal enhet. Som jeg forklarte i kapittel to 
beskrives Kamerun ofte som Afrika i miniatyr. FENAC er et rituale som sier til folk at alt 
dette passer sammen ved å sette det sammen som én ”performance” (Turner, 1986: 94). I 
desember 2000 deltok en mbalagruppe i konkurransen. Man kan anta at det økende fokuset på 
dans i offentligheten har ført til en større bevissthet rundt viktigheten av å ha en dans. Som en 
mann sa til meg: ”hvis vi ikke danser da er det jo som om vi ikke eksisterer [som etnisk 
gruppe].” I kapittel tre så vi at den gamle danseren Aichatou mente at fulbene ikke har sin 
egen kultur, og at de derfor overtok slavenes danser. Hun er ikke alene om å tenke på denne 
måten. En mann fortalte at han hadde stilt en fulbegutt følgende retoriske spørsmål: ”enn dere 
da, hvilke danser har dere?”  Haussaer mener at fulbene har overtatt seremoniene som 
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dansene er inkorporert i fra dem, fordi de ikke har sine egne. Det er altså en utbredt hovering 
over fulbene på grunn av deres mangel på kultur. Det er et fokus på betydningen av å ha en 
kultur. Dette er noe som mannen bak mbalagruppas deltagelse i FENAC forsøker å gjøre noe 
med. Politiinspektøren Iyawa Hamagabdo er en fulbe med et sterkt kulturelt engasjement. 
Han synes det er viktig at fulanere synliggjør sin etniske gruppe slik alle de andre etniske 
gruppene gjør og han gir sitt bidrag gjennom sitt engasjement i ei mbalagruppe. Denne gruppa 
reiser vanligvis rundt mellom de små landsbyene et stykke fra Ngaoundéré. Iyawa beklager 
seg over hvordan fulber i Kamerun forakter dans og musikk og han sier at han ikke kan tenke 
seg at det er slik i Mali og i Senegal. Han er opptatt av en tilhørighet mellom alle fulanere 
uavhengig av nasjonalitet, og dette gjenspeiles i måten han former denne mbalagruppa på. Når 
han snakker om gruppa bruker han betegnelsen fulaner (peul), som innbefatter både de 
bofaste fulbene og de nomadiske mbororo. Mbororoen Moussa Ndongou ble plukket ut som 
sanger og frontfigur fordi han er en ekte fulaner og fordi han spiller garaya, en liten gitar. ”En 
gjeter skiller seg aldri fra sin gitar”, sier han. Iyawa poengterer at Moussa Ndoungou synger 
på fulfulde og at ordlyden ofte dreier seg om temaer som er viktig for fulanere. Iyawa er selv 
med på å lage sanger som blant annet handler om kveg, gjetere og betydningen av å sende 
barna på skole. En av de mest populære sangene han har laget heter ”det finnes ingen rikdom 
som kveg.” Mbalatrommene stammer fra fulanerne selv om alle nå bruker dem, hevder Iyawa. 
For at gruppa skal bli typisk fulansk har de også fått hjelp av en kvinne som har vært i Mali 
og sett hvordan de danser der. Hun viste danserne hvordan de kan feste koriskjell på 
kalebasser16 og danse med disse kalebassene i hendene. Danserne kaster kalebassene litt opp i 
lufta og virvler dem rytmisk fram og tilbake slik at koriskjellene lager en lyd når de treffer 
kalebassene. Iyawa sier at kalebassene er hellige for fulanerne og at tilstedeværelsen av 
kalebassene i dansen derfor har en stor symbolsk betydning for dem. Noen endringer må 
gjøres med dansen for at den skal uttrykke fulanernes syn på moral. Vanærende dansemåter 
som for eksempel ”knekking” av hoftene er ikke en del av den fulanske kulturen, og dansene 
skal derfor framføres på en mer nobel måte. Ansvarlige fulanere liker ikke å se på roterende 
hofter, mener han. Han pleier derfor å stoppe jentene hvis de er utagerende i dansen sin. For 
meg fremsto Iyawa som veldig bevisst på hvordan han setter sammen gruppas opptreden for å 
uttrykke en panfulansk identitet.  
                                                 
16
 En kalebass er det hule og tørkede skallet fra en plante. Kalebassen brukes til oppbevaring og som 
musikkinstrument. 
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De ovennevnte eksemplene viser hvordan menneskene som kalles eliten spiller på lag med 
danserne når de utfordrer moralske forestillinger for å få aksept for at dansen kan være et 
yrke. Dansere som har reist med dansegruppa i det sørlige Kamerun kommer til Ngaoundéré 
og forteller om at man i sør ser på dans som et yrke. Danseren Ngilla sa for eksempel at ”i sør 
ser de på dans som et yrke og danserne blir respektert.” Oppfatningen av dans og dansere 
påvirkes på denne måten av nasjonal politikk, etnisk revitalisering og sørkamerunske 
oppfatninger av dans generelt. Neste avsnitt vil forklare hvordan danserne utfordrer religiøse 
forestillinger. 
 
Religiøse kvaler 
Dansere sa noen ganger at det ikke er bra i forhold til religionen å leve som danser. De gir 
likevel opp å tenke på at de synder mot islam fordi de vil tjene penger og gjøre seg uavhengig 
Dansere med kalebasser etter opptredenen i FENAC konkurransen i Limbe.   
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av en ektemann. Dansere som vil slutte å danse ber Gud om tilgivelse. “Hva skal du si når du 
en dag står foran Gud?” er et spørsmål danserne ofte får. Trass i dette fremhever mange 
dansere at det kun er Gud som til slutt vil avgjøre hvem som havner i helvete, og hvem som 
ikke gjør det. Slik utfordrer de synet på religion på en måte som gjør det mulig å leve med det 
å være danser. Sitatet nedenfor viser hvordan danseren Souraya utfordrer religiøse 
forestillinger. 
 
Souraya: De andre som ikke danser sier at det er best at vi ikke danser. De sier at selv 
om du ikke er gift, selv om du prostituerer deg, vil Gud tilgi deg når du ber. Men om 
du danser mbala er du først og fremst en fordømt kvinne. Hvis du ikke slutter å danse, 
og du dør [nøler et øyeblikk]. Gud kunne ha tilgitt deg for lenge siden. Hvis du 
allerede har bedt om tilgivelse, vet Gud at du har begått en feil, du ber om tilgivelse 
fra Gud. Men så lenge du danser, blir du forbannet av folk, kefero, kefero,17 de håner 
deg. Folk forteller deg at, når du skal forlate jorda og står foran Gud, hva skal du da 
si til Gud? I Maroua sa de at det var vår skyld at regnet ikke falt i Maroua. Vi er les 
kefero. Line: Hva er en kefero? Souraya: Kefero, en djoulata (vi ber ikke) det er fordi 
vi ikke ber at regnet ikke faller i deres landsby. De sier at vi må dra derfra og la dem 
være. Dere må dra hjem til dere selv, fordi det blir ikke regn i Maroua så lenge dere 
er her [hermer hun]! Line: Men folk inviterer dere likevel? Souraya: Ja de inviterer 
oss, så slenger de skjellsord til oss, før de jager oss av gårde igjen. De dro i moskéen, 
den store moskéen, for å be om vann. Det virket da som om regnet skulle komme, og 
de gikk ut av moskéen. Men da dro regnet igjen. De sa det var vår skyld. Så vi forlot 
landsbyen deres, vi dro til Komo, og da vi kom dit begynte det å regne, det virket som 
om det aldri ville slutte å regne. Vi hadde dratt til Komo fordi vi var fordømt i 
Maroua, de sa det var vår skyld at regnet ikke kom. Men det rare var at i Komo regnet 
                                                 
17
 Kefero brukes om ikke-troende, og om folk som ikke følger normene i samfunnet. 
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det masse, mens i Maroua regnet det fremdeles ikke [triumferende]. De må selv vite 
hva de driver med der borte. De jaget bort alle kvinner som ikke har en ektemann.18 
 
Danserne forsvarer seg ved å endre oppførsel når de danser. For meg framsto de ofte som 
aggressive når de opptrådte. Vi så også av publikummets kommentarer i kapittel tre at 
gjestene i bryllupet opplevde dem som aggressive og oppblåste. Følgende sitat av danseren 
Souraya viser hvordan hun opplever dette og hvordan hun forholder seg til skjellsord fra 
publikummet. 
 
Du må late som om du er gal, hvis han snakker til deg og du ikke sier noe, da vil han 
gi opp ikke sant? Men hvis du svarer, da har han fått det som han vil, og han vil 
slenge skjellsord. Du må ikke ha ørene med deg, du må gjøre som om du ikke hører 
noen ting. Du gir blaffen, du later som om det ikke er deg, du gjør som om du er full, 
som om du ikke forstår, hvis du svarer vil det skape problemer for hele kvelden. Det er 
mennene som slenger dritt. Ungguttene spesielt, de er veldig dårlig oppdratt. Og din 
far og din mor, sier guttene [ regnes som en svært grov ting å si]. 
 
 Sourayas historie viser at hun er uenig i at det kun er dansere som synder. At det forsatt ikke 
regnet i Maroua etter at de hadde jaget danserne og alle andre kvinner uten menn, beviste at 
det var de selv som syndet. Souraya forteller også at dansere er mer fordømt enn prostituerte i 
publikums øyne. Dette samsvarer med det blant annet Aissatou fortalte. 
 
For å utføre dette yrket kan man ikke være inne i religionen. Disse jentene kan 
ikke være sterke i sin tro, for da ville Gud snudd deres vei bort fra dette yrket. Gud 
lar ingen som er sterke i troen gjøre slik. Danserne legger ut fristelser, og handler 
                                                 
18
 Da jeg fortalte denne historien hjemme, sa familien at dette ofte skjedde når regntida kommer sent. 
“Gud sender ikke regn i en region hvor det er mye synd.” 
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derfor mot religionen. Det kan gjøre at de går til djevelen. Det er også slik at når 
noe er mot tradisjonen, er det uansett ingen velsignelse. Det er en forbannelse å 
ikke respektere normene. De kan bare vente på å dø. Deres eneste redning er 
døden. Selv om de gifter seg vil de aldri finne ro. 
 
Søker publikum fristelser? 
Vi ser disse folkene ved begivenheter, men vi vet ikke hvor de dukker opp fra. De andre bare 
bruker dem den dagen man vil bruke dem. Etterpå vasker de hendene sine. 
                                                     Delegué culturel d´Adamaoua (kultursjef i fylket Adamaoua) 
 
“I islam må man unngå alle fristelser” ble det sagt i mange sammenhenger. Man må ikke søke 
steder hvor det finnes fristelser. Det er tilhørerne til bryllupet som reflekterer mest over 
paradoksene ved å invitere dansere. En kristen mann sa for eksempel ”jeg spør meg om hvem 
som synder, er det danserne eller tilskuerne? Det er jo de som inviterer danserne som skaper 
fristelsene.” En annen sa, ”merk deg at de som kaller danserne for prostituerte, det er de som 
inviterer dem.” 
Som nevnt tidligere i dette kapittelet har begrepet semteende religiøse overtoner (Ver Eecke 
1989), og man kan si at islam har blitt utvidet for å dekke semteende. Plikten til å følge 
tradisjonen har et religiøst preg. Noen kaller dette å forveksle religion med tradisjon. Folk 
opplever dermed at det å følge tradisjoner er i tråd med religion. Kapittel tre viste for 
eksempel hvordan folk forholder seg til klesdrakten som hellig. Folk sier at så lenge det er 
snakk om en tradisjon så er det lov. Nabolagets marabout, en muslimsk lærd, fortalte at 
Koranen forbyr dans med mindre man danser sammen med sine brødre og søstre. Likevel 
opptrådte haussajentene på Fête des boeufs (kvegfesten), et stort arrangement som 
Ngaoundérés rikeste mann har holdt årlig i noen år. De viste seg dermed fram utenfor 
familiesammenhengen. Når jeg tok opp dette spørsmålet, fikk jeg vite at dette ikke er forbudt 
fordi det er en tradisjonell fest. Turner (1986: 93) hevder at når noe er satt inn i en rituell form 
og anerkjent av en gitt kultur som sådan, får det en tradisjonslignende effekt uansett om det er 
framført en gang eller tusen ganger. En mann sa at ”det er ikke noe problem så lenge det er en 
tradisjon, hvis det ikke er en tradisjon da er det en synd.” Anledningen må altså defineres som 
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tradisjonell for at det skal være lov å invitere dansere eller danse foran andre enn sine brødre 
og søstre. Zoila Mendoza (2000) viser hvordan en dansegruppe i Peru utvider synet på hva 
som er moralsk korrekt adferd ved å argumentere for at dansen de framfører er tradisjon. 
Kvinnene hun beskriver får tilgang til å framføre nye danser på nye steder ved å definere det 
som tradisjon. Gjennom opptredenen på kvegfesten utvider haussajentene samfunnets 
oppfatning av hva som er en akseptabel arena for dans. 
Mødrene i familien sier at det er nødvendig å danse i bryllup for å uttrykke glede. Jeg har 
heller aldri sett dem så glade som når de danser. Baba Sani, sjefen for lamidoens grioter, sa at 
dans er nødvendig for å gjøre ære på en seremoni. Folk anser det for å være nødvendig å 
invitere dansere for å live opp stemningen. Dessuten mener de at det er danserne folk er 
interessert i å se på og folk gir ikke så mye penger hvis det ikke er dansere der, så da vil ikke 
gruppene tjene penger. Man kan ikke forby gruppene å ta med dansere for da vil de ikke 
komme. 
Under en diskusjon med Aissatou, Mouazamou og søstera til Aissatou tar jeg opp spørsmålet 
om det er danserne eller publikum som skaper fristelser. Aissatou sier at ”det er bare sånn det 
er at det er dansernes feil. Deres yrke er å friste. De er der kun for å friste publikum. Hvis de 
ikke hadde gjort dansen til et yrke hadde jeg ikke sagt at de fristet publikum.” Søstera til 
Aissatou mener derimot at ”jentene kommer for å tjene penger, de kommer ikke først og 
fremst for å friste. Det er heller mennene som kommer for å søke fristelser.” Mouazamou blir 
litt fornærmet. ”Vi kan ikke invitere en gruppe for å organisere fristelser, det er bare når det er 
bryllup at du kan se en dansegruppe i dette nabolaget, i islam er et bryllup en stor fest. Beviset 
er at da en dansegruppe begynte å spille hver kveld i veikrysset her jaget vi dem. De ble jaget 
av de store i nabolaget. Og de dro.”   
Jeg forteller Aissatous bror historien om hvordan danserne i Maroua fikk skylda for at 
regnetiden uteble, og spør han om de bekymrer seg for at det å invitere dansere skal bringe 
ulykke. Han mener at det å invitere dansere er en liten ting, det er andre ting som er mye 
farligere. Det finnes store og små forbud, og folk opplever ikke det å invitere dansere som et 
stort forbud. Danserne derimot gjør seg skyldig i å vise fram kroppen sin, noe som er et stort 
forbud. Men siden danserne reiser andre steder for å danse risikerer de ikke å bringe ulykke 
over sin egen landsby. Vanligvis lukker folk øynene for å lage en god fest, men i tilfeller der 
for eksempel regntida ikke kommer vil man forsøke å redusere alle former for synding. 
Nieuwkerk (1995) skriver i sin bok om egyptiske danserinner at folk sier at det er forbudt å 
invitere dansere men at det er dansernes feil. I likhet med mbaladanserne blir magedanserne 
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sett på som nødvendige for å live opp festen, de får fram folks glede over bryllupet. Når det 
gjelder publikummet, er det gleden over bryllupet som får dem til å danse. De uttrykker 
gleden over bryllupet gjennom dansen. Et bryllup er en god grunn til å feire. Vi ser også her at 
det er viktig å ha en gledelig anledning for å kunne invitere dansere, og dansere som danser i 
brylluper er derfor bedre ansett enn de som danser på nattklubber. 
Geertz’ (1975) analyse av hanekampen på Bali kan bidra til å forklare hvorfor deltagerne 
verdsetter dansegruppas opptreden i seremonien så høyt. Bryllupsseremonien kan 
sammenlignes med en kunstform som gir deltagerne en bedre forståelse av en side av 
mennesket og av samfunnet. Den er en fortelling de forteller seg selv om seg selv. 
Seremonien blir en forestilling der deltagerne kan betrakte hva som skjer hvis folk skulle 
slutte å følge normene i samfunnet. Ansikt til ansikt med den andre virkeligheten kan folk 
lære om dette. Dette belyser i Geertz’ analyse hvorfor balineserne vil uttrykke følelser i 
hanekampen som de ikke vil ha i livene sine. 
Folk har vokst opp med slike seremonier og blir vant til det som seremonien har å si til dem. 
Som andre kunstformer er ikke seremonien bare en refleksjon av sider ved mennesket som 
allerede eksisterer, den skaper og opprettholder også disse sidene. Seremonien farger 
opplevelsen av det sosiale livet på samme måte som kunst gjør det. I seremonien former og 
oppdager folk et aspekt ved seg selv og samfunnet samtidig. 
Prostitusjon 
En danser er etter folks syn per definisjon en prostituert. Begrepet prostitusjon kan i 
Ngaoundéré ha flere betydninger og må forklares nærmere. Regis (2003) skriver at 
betegnelsen prostituert brukes for å karakterisere frie kvinner selv om de bor hjemme hos sine 
foreldre. Hun problematiserer ikke meningen folk legger i begrepet prostitusjon, noe jeg 
mener er nødvendig. Blant muslimer i Ngaoundéré kan man sies å leve i prostitusjon hvis man 
er sammen med menn man ikke er gift med, eller hvis man setter seg i en situasjon som kan gi 
folk grunn til å tro at man kan være sammen med en mann man ikke er gift med. En skilt 
kvinne som bor hjemme hos foreldrene sine og dermed blir overvåket av dem blir vanligvis 
ikke betegnet som en prostituert.  Hun er ikke fri til å gjøre som hun vil, hun er ikke ulydig 
mot foreldrene sine og får dermed heller ikke betegnelsen sta. Hvis en skilt kvinne bor alene, 
vil folk ta for gitt at hun har en mann, spesielt hvis hun ikke har en jobb. De mener at hun 
velger å være en prostituert. Hvis en kvinne vil leie et sted å bo framfor å bo sammen med 
foreldrene sine må det være fordi hun vil være fri til å treffe menn. Det er dette som ligger i 
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utsagnet ”være fri til å gjøre som man vil.” En kvinne sa at hvis en skilt kvinne velger å bo 
alene vil folk forsøke å brenne hennes muligheter til å bli gift på nytt. Hvis en skilt kvinne 
velger å bo sammen med foreldrene sine vil folk prøve å øke hennes muligheter til å bli gift 
igjen. Sistnevnte ønsker å bevare ryktet sitt og anses å ha mer semteende. En skilt kvinne i 
familien klagde en dag over at faren hennes hadde kalt henne for en bordell som er ute til kl 
23. Ordet bordell brukes synonymt med prostituert. Faren hadde sagt at hvis hun var så lenge 
ute så måtte det være fordi hun hadde truffet en mann. Faren kontrollerer på denne måten 
hennes atferd i det offentlige rom. Familien kontrollerer den skilte kvinnens oppførsel mer 
enn hennes ugifte lillesøster. 
Betegnelsen prostitusjon kan også brukes i betydningen bytte av seksuelle tjenester for 
penger. Jeg mener imidlertid at folk i Ngaoundere oftest bruker denne betegnelsen mer 
generelt om kvinner de mener viser en dårlig moralsk adferd og som dermed mangler 
semteende. Folk kan si om både gifte og ugifte kvinner at de er prostituerte eller at de er som 
prostituerte. De forskjellige betydningene av prostitusjon henger sammen med hverandre og 
går over i hverandre. Hvis en kvinne gjør en moralsk dårlig handling viser hun at hun mangler 
semteende. Når hun mangler semteende kan hun gjøre hva som helst og hun vil dermed ha sex 
med menn hun ikke er gift med. Mouazamou sa for eksempel at ”hvis en av mine søstre skulle 
dra på diskotek ville hun være nødt til å ta en maske på seg. Det er veldig alvorlig. Selv om 
hun ikke gjør noe så vil hun bli klassifisert som prostituert.” 
Av alle kvinner er det dansere som viser minst semteende og er følgelig den ytterste formen 
for prostitusjon. Når jeg spurte folk om hvorfor de mente det var verre for en kvinne å livnære 
seg som danser enn å leve utelukkende av gaver fra elskere viste de oftest først til at danserne 
viser fram kroppen sin som er forbudt i islam. Noen viste også til at danserne viser seg fram i 
publikummets tanker. Følgende sitat illustrerer hvordan unge menn knytter dansernes 
prestasjoner i dansen til deres seksuelle prestasjoner. 
 
Danserne er våkne hele natta, og sover hele dagen. Det ryktes at de har en 
fremragende opptreden selv i senga. Når man ser dem danse er det som om man bare 
kan løfte dem opp og legge dem rett i senga. Når de danser ved bryllup og andre 
begivenheter, er det folk som kommer kun for avslutningen av kvelden. Men før var det 
ikke aids. 
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Det er dette Inna, dansernes sjef viser til når hun sier at ”når vi knekker hoftene forestiller 
menn seg at de er i senga.” Måten folk bruker begrepet prostitusjon på tyder derimot på at det 
som gjør danserne til prostituerte par excellence er at de viser at de er det. En kvinne som 
viser at hun er prostituert har aller minst semteende. Følgende sitat fra Aissatou viser at 
forskjellen ligger i at danserne viser at de er prostituerte, et stort publikum kan bevitne at de er 
det. Som nevnt ovenfor skal semteende bevege folk til å unngå slike rykter som det Aissatou 
forteller om. 
 
Når det gjelder en prostituert kvinne som holder seg hjemme, kan man ikke bevise at 
hun er prostituert. Man kan ikke vite med sikkerhet hvilke menn hun er sammen med. 
En danser derimot, er hele tiden ute og danser, og hun kan treffe nye menn hver kveld. 
I løpet av ti dager kan hun ha ti forskjellige menn. En vanlig prostituert holder seg 
inne. Det er heller slik at om man danser er synden dobbel, ikke bare prostituerer du 
deg, du danser også.  
 
Skramstad (1990, 2008) argumenterer for at begrepet prostituert i Gambia er en metafor for 
upassende kvinnelig atferd, like mye som det beskriver upassende kvinnelig seksualitet. Det 
er en hel rekke aktiviteter som kan føre til at gambiske kvinner blir stigmatisert som 
prostituerte. Det kan være aktiviteter som røyking på offentlig sted, leve ugift eller gå med 
bukser. Ofte er det ikke det å røyke i seg selv som er problematisk, men at det er et tegn på 
ulydighet og det å ikke leve opp til normer for kvinnelig atferd. Kvinner kunne ha elskere uten 
å bli klassifisert som prostituert så lenge de prøvde å skjule det for offentligheten. Hvis en 
kvinne håndterte overtredelsene sine på riktig måte i offentligheten hadde det ikke store 
betydninger for ryktet hennes at folk visste at hun hadde elskere. Det å bruke merkelappen 
prostituert på visse typer kvinnelige handlinger, kan sees på som reproduksjon av kulturelle 
ideer om kvinnelighet. 
Charles Piot (1999) mener at mye av handlingen i ritualer går ut på å gjøre synlig handlinger 
og statuser, som ikke blir ansett for å være virkelige før de er sett av andre. Når danserne 
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deltar under seremonier offentliggjør de sin status foran et stort publikum og handlingene 
deres blir virkelige.  
”Det er som om de utfordrer samfunnet” 
I ritualer blir temaer som er viktige i folks dagligliv fokusert på og gjort synlige (Geertz 
1975). I en dansebegivenhet fanger deltagerne opp begrepet semteende og lager en forestilling 
om det. Seremonien viser fram begrepet slik at det blir håndfast og konkret for deltagerne. 
Når deltagerne viser fram semteende under en dansebegivenhet gjør temaet et sterkere 
følelsesmessig inntrykk på dem, og de får en bedre forståelse av begrepet slik det utspiller seg 
i dagliglivet. Under seremonien ser vi en blanding av ”oppriktige” og ”iscenesatte” følelser. 
Kvinner spesielt har her muligheten til å presentere seg selv som kvinner med evne til å føle 
semteende (Goffman 1992). Nyanser av semteende blir vist fram gjennom deltagernes 
dansende atferd og når danserne viser seg fram som kvinner uten semteende, tolkes det som 
opprør. Dette budskapet åpenbares gjennom klynger av symboler. Dansernes opprør bringer 
oss tilbake til Kapferers (1984) analyse av demonutdrivelsen. Demonbesettelsen kan sees på 
som uttrykk for kvinners motstand mot hierarkier i samfunnet. Det er hovedsakelig kvinner 
som blir besatt av demoner i demonutdrivelsene som Kapferer beskriver. Pasienten som er 
besatt av demoner har en annen forståelse av rang enn det friske mennesker har. Hun opplever 
at hierarkiene er snudd opp ned slik at hun nå er over menn på rangstigen. Pasienten 
representerer en alternativ måte å ordne virkeligheten på, og de som skal samhandle med 
henne må gjøre det ut fra hennes referanseramme. Hennes opplevelse av endrede 
rangsystemer oppfattes som en trussel mot den daglige verden. Helbredelsesritualet er ment å 
få pasienten til å endre måten hun ser virkeligheten på. Hun må forstå den riktige måten å 
rangere mennesker, demoner og guder. Det kommer ikke fram om det er noen kvinner som 
forblir i denne tilstanden. Vi får heller ikke vite hvordan det oppleves for pasienten å være i 
denne tilstanden. Ønsker pasienten selv å helbredes? Er det hyggelig å være i en situasjon der 
omgivelsene hennes må godta hennes verdensbilde eller oppleves det som truende? Nedenfor 
kommer det fram at det er viktig å forstå mbaladansernes sosiale liv og deres opplevelse av 
det slik jeg har beskrevet det i kapittel fire for å skjønne meningen de legger i dansen. 
Edwin Ardener (1989) mener at det er nettopp gjennom forestillinger, symboler og ritualer at 
man kan finne kvinners bilde av verden. Ardener mener at slike bevegelser må forstås som et 
forsøk på å uttrykke det som ellers ikke ville blitt sagt. Man kan trekke ut kvinners 
synspunkter gjennom studiet av symbolisme siden kvinner har en tendens til å ikke uttrykke 
seg like mye som menn. Ifølge Shirley Ardener (1975) uttrykker obskøniteten til de dansende 
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kvinnene hun skildrer et budskap som ikke er obskønt. Daniel Miller (1991) trekker en 
lignende slutning i sin analyse av kvinners dans under karnevalet på Trinidad. Danseformen 
wining skildres som erotisk, der kvinnene til tilskuernes forferdelse simulerer den seksuelle 
akten. Under karnevalet danser kvinnene ikke med menn, de danser kvinner imellom, eller 
alene. De spiller ut en seksualitet som er uavhengig av menn. Miller mener at dansen ikke 
handler om seksualitet selv om den har et seksuelt uttrykk. Dansen er en objektifisering av en 
følelse av frihet. Kvinnene Miller beskriver19 opplever at de er bundet til undertrykkende 
relasjoner med menn. Kontakt mellom kjønnene er blitt redusert til noen få bytteforhold, 
hvorav bytte av penger og sex er de viktigste.  Når kvinnene under dansen viser en seksualitet 
som ikke er avhengig av menn, viser de da motstand mot relasjoner de opplever som 
undertrykkende. På grunn av nedgangstider erfarte kvinnene økende seksuell trakassering på 
jobb. Samtidig er det avgjørende for en kvinnes anseelse at hun har en mann. Hun blir vurdert 
etter kvaliteten på den mannen hun assosieres med. På denne måten blir kvinnen stengt inne i 
en uavbrutt konkurranse om tilgang på menn. Miller mener at den økende undertrykkelsen, 
samt bevisstgjøring fra nye kvinnebevegelser kan ha lagt grunnlaget for at kvinner tok i bruk 
wining som en fornektelse av bytteforhold. Ettersom relasjoner mellom kvinner og menn 
hovedsaklig består av sex, innebærer en fornektelse av bytteforholdet også en fornektelse av 
avhengighet til menn. Menn er derfor ikke begeistret for denne danseformen. Selve musikken 
assosieres med trusselen som wining under karnevalet representerer for menn. Når denne 
musikken spilles, går de bort fra dansegulvet, og gir plassen til utagerende kvinner. Kvinnenes 
behov for frigjøring fra undertrykkende relasjoner kommer til uttrykk gjennom kvinnenes 
dans under karnevalet.  
Ardener (1975) og Miller (1991) mener at dansens seksuelle utrykk har et budskap som ikke 
er seksuelt. Jeg mener at for mbaladanserne er det seksuelle uttrykket et symbol som står for 
et opprør mot den generelle undertrykkelsen de opplever, og som seksualitet er en del av. 
Uttrykket som motstanden får, er på denne måten delvis en reaksjon på formen som 
dominansen tar (Scott 1985). Dansen har et budskap som er seksuelt og den har et budskap 
som ikke er seksuelt. Det å uttrykke manglende semteende slik danserne gjør det i en 
dansebegivenhet rommer både betydningen ”jeg gjør alt” og ”pass deg, for jeg kan finne på 
hva som helst!” Selve dansen under en dansebegivenhet kan sees på som en seksuell situasjon 
som mbaladanserne kontrollerer. En gang Hapsatou inviterer en mannlig bryllupsdeltager til å 
danse, sier han ”gå ned på kne!” Men Hapsatou luter ikke skuldrene engang, hun bare danser 
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 Lav inntektsgrupper. 
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litt med ham uten å uttrykke noen respekt. Etterpå forteller hun meg at han var en buudaare 
som hun ikke ville danse på kne for. Kapittel fire viste at pengene Hapsatou tjente i bryllupet 
gjorde det mulig for henne å velge selv om hun ville være sammen med mannen hun møtte. I 
og utenfor dansen gjør dansen mbaladanserne i stand til å bestemme mer over sin egen 
seksualitet.  
Danserne selv uttrykker ofte at de i sine egne øyne er mer respektable enn prostituerte som 
ikke danser. De føler at de har en frihet som andre ikke har. De tjener sine egne penger, og er 
ikke avhengige av å motta penger fra kjærester hele tiden. Danserne vil tjene sine egne 
penger, og de vil tjene pengene uavhengig av menn. Dette er en viktig verdi som danserne har 
til felles. Souraya uttrykker også en stolthet over det hun gjør. Hun sier at hun kommer aldri 
til å slutte å danse fordi hun blir utskjelt av folk. Når hun slutter å danse skal det være av 
hennes egen vilje. Hun trekker frem et eksempel om en fotograf som blir utskjelt. Han kan 
ikke slutte å fotografere fordi folk slenger skjellsord. Om han slutter er det fordi han tenker at 
nå har han fotografert lenge nok, nå vil han gjøre noe annet. Det må være hans eget ønske å 
slutte. Inna, dansernes sjef, sammenligner dansere med prostituerte som for eksempel driver 
med søm. Syerskene kan motta kjærestene sine på jobben. Kjærestene deres har rettigheter i 
forhold til dem og kan derfor bestemme at de skal være sammen når han måtte ønske det. Når 
kjæresten til syersken kommer sier han ”kom, vi drar til meg” og hun forlater jobben sin. 
Dansernes kjærester har derimot ikke rett til å komme til stedet der de danser. Han har ikke 
rett til å hente henne. Han kan komme og se på, men han kan ikke kreve at de skal dra hjem 
sammen etter dansen. Når de danser er pengene viktigere enn kjæresten. Danserne kan holde 
seg selv med husholdningspenger og kjøpe sine egne klær. Moussa, forloveden til danseren 
Ngilla, opplever også det slik å ha et forhold til en danser. De opplever at dansen gir dem en 
frihet de ikke ville fått om de hadde praktisert andre yrker, for eksempel jobbet på en 
restaurant. I det de danser, kan ingen mann fortelle dem hva de skal gjøre. Dette kan tyde på 
at det ikke kun er behovet for penger som avgjør om kvinner velger å bli dansere. Når de 
danser sier de samtidig til omverdenen at de er uavhengige av menn og at de vil utfordre 
normene i samfunnet generelt. I tillegg har dansen en personlig mening for hver av dem. 
Gananath Obeyesekere (1981) fokuserer på den personlige meningen symbolet har for 
enkeltindividene. Symbolet har en personlig mening samtidig som det er delt. Denne 
betydningen ligger i individenes personlige erfaringer. Noen erfaringer er så smertefulle at 
individene må uttrykke dem gjennom symboler. 
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Obeyesekere (1981) skildrer kvinner som forlater familiene sine for å leve som asketer. I 
motsetning til kvinnene i demonutdrivelsene som Kapferer beskriver forblir asketene i denne 
tilstanden. De blir lagt merke til på grunn av deres sammenfiltrede hår. For disse kvinnene er 
håret et symbol på smertefulle følelsesmessige opplevelser som de har hatt i livene sine. De 
har et symbol tilgjengelig som de kan uttrykke opplevelsene sine gjennom. Deres tilskuere ser 
på dem som hellige, og gir dem derfor penger som de kan leve av. For mbaladanserne er 
dansen et symbol som de kan uttrykke erfaringene sine gjennom. Kapittel fire forklarte 
hvordan danserne knytter livserfaringer, som de har opplevd som dramatiske, til deres liv som 
dansere. Men der asketene er hellige blir danserne fordømte. Kan man se på mbaladansernes 
og asketenes symbolske praksis som motstand når materielle interesser er involvert? 
I motsetning til kvinnene Shirley Ardener (1975) og Edwin Ardener (1989) beskriver er 
dansernes symbolske motstand også en måte å tjene til livets opphold på. Dansernes 
umiddelbare behov for å tjene penger preger uttrykket motstanden deres får. Denne 
sammenblandingen mellom materiell interesse og motstand er ifølge antropologen James 
Scott (1985) vanlig blant svake grupper i samfunnet. I monografien ”Weapons of the weak” 
analyserer Scott (1985) motstand blant peasants i Malaysia. Han kritiserer her teorier om 
motstand som skiller individuelle handlinger basert på egeninteresse fra uselviske kollektive 
handlinger. Ut fra disse teoriene er det kun de sistnevnte handlinger som kan kalles ekte 
motstand. Scott mener derimot at det nettopp er peasants delte kamp for å oppfylle husholdets 
grunnleggende behov for overlevelse som gir motstanden dens kraft. I hans analyse er 
motstand et aspekt ved handlinger. Når for eksempel en peasant gjemmer deler av avlinga for 
å unngå skatter fyller han sin egen mage samtidig som han fratar staten korn. Tyveri fra en 
jordeier kan dekke et umiddelbart materielt behov samtidig som det er en motstandshandling. 
Når slike handlinger danner et mønster kan man snakke om motstand. Scott påpeker at et slikt 
motstandsbegrep sammenfaller mer med hvordan aktørene selv opplever situasjonen. Denne 
oppgaven har vist at for mbaladanserne er motstand og materielle behov ulike aspekter ved 
handlingene deres.  
Ifølge Scott (1985) er det viktig å ha kunnskap om hva folk prater om ”backstage” og deres 
felles verdier for å forstå deres bevissthet og intensjonene som ligger i handlingene. Kapittel 
fire åpenbarte fellesskapet mellom danserne og deres felles opplevelser og mål. Som det 
fremkom i dette kapittelet, deler danserne sine historier om tvangsekteskap og mangel på 
husholdningspenger med hverandre. Kapittelet viste også at danserne har et felles mål om å 
tjene penger uavhengig av menn. Når mange kvinner befinner seg i samme båt fordi de deler 
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verdier og lignende opplevelser av ekteskapet oppstår det grunnlag for kollektiv motstand og 
kollektive handlinger.  
Scott hevder at den eneste muligheten de fleste underordnede klasser og kvinner har til å 
utøve motstand, er den som utføres innenfor det symbolske systemet. Kvinner kan utøve makt 
i den grad de ikke åpent utfordrer mannlig dominans og ikke setter spørsmål ved mannlig 
dominans. De fattige peasants som Scott beskriver viser falsk respekt overfor de rikere 
bøndene ”frontstage”, mens de viser opposisjon ”backstage”. Den daglige motstanden er 
maskert av symbolsk konformitet. De lar likevel ”backstage” holdninger sive ut ”frontstage”. 
De opprettholder et minimum av høflighet og respekt samtidig som de avslører motstand. 
Motstanden er ikke så tydelig at de kan risikere konfrontasjon, de ønsker ikke å trekke 
oppmerksomhet mot seg selv.  Han mener at for å finne mer synlig motstand må vi lete 
”backstage” der folk ikke sensurerer seg. Atferden som peasants har i Scotts studie, kan 
fortelle noe om hvorfor mbaladansernes motstand kan få et så direkte uttrykk. 
Mbaladanserne utøver i stor grad sin motstand ”frontstage”. Dansernes liv ”backstage” som 
beskrevet i kapittel fire kan også sees på som motstand. Men det er ”frontstage” de forteller 
om livene sine til omverdenen.  De har muligheten til å vise motstand ”frontstage” fordi 
publikummet ønsker det og fordi det gir dem et levebrød. I tilfellet med peasants som Scott 
beskriver i sin studie er det først og fremst behovet for sosial sikkerhet og frykt for represalier 
som hindrer åpen motstand. For peasants kan levebrødet bli tatt fra dem hvis de viser sin 
motstand åpent.  
Dansernes symbolske uttrykk i dansen kan skape refleksjon hos publikum. Selv om Aissatou 
ofte fordømmer danserne kan hun i andre ettertenksomme øyeblikk gi uttrykk for at hun ser 
seg selv og sine opplevelser i danserne. Hun knytter det hun opplever som dansernes smerte 
til sin egen følelse av urettferdighet med hensyn til ekteskap og kvinners posisjon generelt. 
Reidar Grønhaug (1984) antar at tegn som presenteres i en stor forsamling, fanges opp av den 
enkelte som bruker dem for sine private formål i andre kontekster. Følgende eksempel 
illustrerer at kvinner kan ta med seg uttrykk som benyttes i en dansebegivenhet inn i private 
sammenhenger. 
En gang Aissatou er uenig med mannen sin, dytter hun hodeplagget ned i pannen på den 
måten danserne gjør, fester blikket hans med sine gitte yori (tørre øyne), skyver skuldrene et 
hakk lenger bak og setter hendene i siden før hun begynner å argumentere sin uenighet. Det 
Aissatou gjør her er at hun tar med seg symbolske uttrykk som benyttes i en mbalabegivenhet 
for å uttrykke opprør i en privat kontekst, noe som tillater henne å gå utenfor de grensene hun 
 90 
 
vanligvis holder seg innenfor. Budskapet hun sender til mannen sin gjennom disse uttrykkene 
er: pass deg, for jeg kan finne på hva som helst! Etter feltarbeidet sendte jeg en e-post til 
Aissatou der jeg fortalte henne om hvordan jeg tenkte å presentere henne i oppgaven og at jeg 
ville skrive om mbala som symbol for opprør. Hun avsluttet svaret sitt sånn: 
 
Kort sagt, der jeg benytter meg av veltalenheten min for å sette Mouazamou på plass, 
der bruker en Kerestre sin mbala for å uttrykke det hun tenker, for å angi 
urettferdigheten i samfunnet vårt. Er ikke de fleste av disse jentene mødre, unge jenter 
som er skilt etter for tidlig inngåtte ekteskap og mislykkede ekteskap? De viser sin 
smerte gjennom dansen! 
 
Danserne er samtidig symboler i egenskap av å være menneskelige symboler på manglende 
semteende. De er en objektifisering av et opprør mot normene i samfunnet samtidig som de 
viser til tilstanden slik den bør være. Ryktene rundt danserne er forsøk på å skape og 
vedlikeholde et bilde av hva ønsket atferd burde være. Danserne er negative eksempler på 
uakseptabel adferd, og har samme funksjon som enhver historie om avvik som hjelper til å 
definere hva som er korrekt og ønsket atferd. Slike historier er nødvendige for å skape og 
holde vedlike normene (Scott 1986). Jeg har tidligere påpekt at ulydige jenter kan bli kalt for 
Kerestre. Beskjeden til jentene kan formuleres med Scotts ord: hvis dere oppfører dere som 
mbaladanserne blir dere like mye fordømt som det de er. Hvis dere ikke respekterer normene 
blir dere fordømt slik mbaladanserne blir det. 
Tidligere i dette kapittelet forklarte jeg at pengene mbalafolkene tjener inngår i en sfære av 
penger uten velsignelse og at det derfor er begrenset hva disse pengene kan brukes til. Denne 
forestillingen om mbalapenger kan forstås som et uttrykk for motstand mot dansernes 
motstand. Det er et poeng at danserne ikke gjør opprør mot denne forestillingen på den måten 
de forholder seg til andre moralske barrierer. Medlemmene i gruppene tar denne forestillingen 
for gitt selv om den begrenser deres ønske om at dans skal respekteres som yrke.  
Dette kapittelet har vist at semteende kan studeres på tre nivåer; et regionalt nivå som går på 
tvers av etniske grenser, et etnisk nivå og et individuelt nivå, forstått som individer i 
samhandling med andre. Det finnes en kulturell form som er delt av alle, men folk kan 
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individuelt ha forskjellige forhold til det kollektivt delte kulturelle feltet. Meningsinnholdet i 
semteende er mest generelt på det regionale nivået for så å bli mer variert når man beveger seg 
ned mot det individuelle nivået. Hvilket av disse nivåene man befinner seg på er 
bestemmende for innholdet begrepet har. På det regionale nivået er det semteende som 
regelverk som er framtredende. Alle er enige i forholdet til Gud, og at det er nødvendig å 
følge reglene knyttet til semteende for å komme til himmelen.  På det etniske nivået finnes det 
en større variasjon i semteendes meningsinnhold. Det er uenighet mellom de etniske gruppene 
om hvilke regler som skal gjelde og hvor sterk følelsen av semteende skal være. Som det har 
framkommet i dette kapittelet mener for eksempel haussaene at fulbene overdriver semteende, 
mens fulbene mener at haussaene er for løsslupne. På det individuelle nivået kan mindre 
grupper av individer som samhandler med hverandre, som for eksempel dansegruppene, ha en 
ytterligere variasjon i hva de opplever som semteendes mening. De følelsesmessige 
betydningene av semteende er mest tydelige på dette planet. Individene internaliserer 
semteende i ulik grad og dette avgjør hvordan de handler. Det avgjør om de danser, hvordan 
de danser og på hvilke arenaer de danser. 
Disse nyansene i hvordan folk forholder seg til dansen har jeg i dette kapittelet analysert som 
en dramatisering av semteende. En dansebegivenhet kan forstås som en fortelling folk 
forteller seg selv om seg selv. Når semteende er gjort synlig i en seremoni kan dette skape 
refleksjon. Gjennomgangen har vist at to moralske verdener manifesteres under en seremoni 
og at eksistensen av disse to moralske verdenene kan styrke refleksjon. Ved å nyansere 
mellom opplevelsene de forskjellige deltagerne i begivenhetene har av det som skjer har jeg 
fått fram at symbolbruken ikke er delt selv om de symbolske uttrykkene i dansen er delt. 
Kjønn, alder, rang, utdannelsesnivå og etnisk tilhørighet former meningen folk legger i dansen 
og hvordan de bruker den. For danserne objektifiserer dansen personlige opplevelser av 
urettferdighet og av uavhengighet, samtidig som de gjennom dansen forteller omverdenen at 
de utfordrer samfunnet generelt og menn spesielt. For publikummet står danserne for et avvik 
som bekrefter regelen samtidig som de assosieres med et opprør som kan gi gjenklang i egne 
liv. I danserne kan de kvinnelige tilskuerne se urettferdigheten som de opplever i sine egne 
liv.
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Kapittel 6: AVSLUTNING 
Denne oppgaven har handlet om dansen mbala og menneskene som danser den. Oppgaven 
har vist hvordan dansen er tett knyttet til forestillinger om moralitet. Kapittel to ga 
bakgrunnsinformasjon som er nødvendig for å forstå dansen og menneskene som danser. 
Kameruns historie og Ngaoundérés historie ble presentert før bildet ble zoomet inn mot den 
gamle bydelen og husholdet jeg bodde i og en typisk dag i husholdet ble beskrevet.  
Kapittel tre presenterte dansen slik den utøves ”frontstage” og det introduserte de to 
mbalagruppene som holder til i Ngaoundéré. En gjennomgang av dansens historie viste at 
måten folk bruker dansen på har endret seg siden lakaene først startet opp en dansegruppe i 
regionen. Beskrivelsen av en bryllupsfeiring fikk fram nødvendigheten av å se på 
dansebegivenheten i sin helhet for å forstå dansen og de symbolske uttrykkene i dansen. 
Publikummet hadde en viktig rolle i den seremonielle handlingen og jeg forklarte hvordan 
publikummet deltok på forskjellige måter. De ulike deltagerne valgte å danse forskjellige 
danser, de framførte dansen på forskjellige måter og noen valgte å avstå fra å danse. 
Bryllupsbeskrivelsen viste hvordan dansen skapes i kommunikasjon mellom alle deltagerne i 
begivenheten.  
Kapittel fire tok opp dansernes sosiale liv ”backstage.” Jeg forklarte i dette kapittelet hvordan 
danserne i dagliglivet lever ut en alternativ moralitet som er en reaksjon på den ideelle 
moraliteten som forfektes av det øvrige samfunnet. Det er denne alternative moraliteten de 
forteller omverdenen om gjennom sine symbolske uttrykk for manglende semteende i dansen. 
Kapittel fire var todelt. Første del av kapittelet introduserte noen av medlemmene av 
dansegruppa Kerestre med fokus på deres bakgrunn og deres veier inn i dansegruppa. Denne 
introduksjonen viste at det danserne har til felles er at de har hatt erfaringer i forbindelse med 
ekteskapet som de har opplevd som dramatiske. Dansernes fortellinger om dramatiske 
hendelser er en måte å konstruere seg selv som danser og dermed et forsøk på å gi andre et 
bestemt bilde av hvem de er. Den andre delen av kapittelet omhandlet relasjoner danserne har 
til andre medlemmer av gruppene, til kjærester og til familien. Beskrivelsene av dansernes 
relasjoner viste at uavhengighet fra menn er en verdi som danserne har til felles, og de 
forklarte hvordan danserne manøvrerer for å oppnå denne verdien. De som lykkes best er de 
danserne som vet hvordan de skal sjonglere mellom dansejobber og kjærester. 
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Kapittel fem gikk dypere inn i moralske forestillinger som vises fram gjennom symbolene i 
dansebegivenheten. Jeg analyserte dansebegivenheten som en dramatisering av 
meningselementer i semteende og kapittelet inneholdt en gjennomgang av relasjoner og 
situasjoner som semteende uttrykkes i. Ved å se på hvordan semteende uttrykkes både i 
seremonien og i dagliglivet ble linjer trukket mellom seremonien og dagliglivet. Samtidig som 
folk opplever en sammenheng i handlingen i seremonien eksisterer det også forskjeller 
mellom hvordan folk opplever handlingen. Folkemengden som er samlet i en dansebegivenhet 
ser ulike ting i dansen alt etter hvilket ståsted de har. Kjønn, alder, etnisk tilhørighet, rang og 
utdannelsesnivå har betydning for hvilke meninger folk legger i dansen, hvordan de bruker 
den og hvilke motiver de har. Jeg konkluderte med at dansernes manglende semteende tolkes 
som motstand mot samfunnet generelt og menn spesielt. Denne motstanden setter søkelyset på 
den ideelle moraliteten og fungerer på denne måten som en bekreftelse på normene i 
samfunnet slik de ideelt sett er. 
I denne oppgaven har jeg gått ut fra Kapferers (1984) synspunkter om at det er nødvendig å 
inkludere publikum og deres rolle i studiet av ritualer, samt at det er viktig å nyansere mellom 
opplevelsen de forskjellige deltagerne har av det som skjer. Ved å fokusere på alle deltagerne 
i seremonien har jeg fått fram hvordan den symbolske tilstedeværelsen av to moralske 
verdener kan skape refleksjon rundt dagliglivet. Dette perspektivet har også gjort synlig at de 
symbolske uttrykkene i mbaladansen bærer en stor vifte av mulige meninger. Kapittel fem 
viste at for noen er dansen en måte å gjøre sin etniske gruppe synlig, for noen handler dansen 
om å bygge en nasjonal identitet, noen bruker den til å tjene penger mens for andre er det 
viktigste at de kan utrykke glede gjennom den. Jeg har slik argumentert for at symbolbruken 
ikke er delt selv om de symbolske uttrykkene i dansen er delt av mange. Det flertydige 
meningsinnholdet i dansens symbolske uttrykk fører analysen tilbake til Turners (1964) 
konseptualisering av dominante symbolers mening rundt en normativ pol og en sanselig pol. 
Kapittel fem viste at semteende fikk religiøse overtoner etter innføringen av islam og at 
semteende ble utvidet til å samsvare med islam. Sett fra Turners perspektiv kan man si at 
semteende gjennom kontakt med islam har blitt en forhøyet eller hellig følelse og at islam er 
gjennomsyret av følelser. Denne oppgaven har tatt for seg dansens rolle når det gjelder å 
smelte normer sammen med følelser. Den normative polen av de symbolske utrykkene 
rommer dansernes verdier slik jeg har beskrevet dem i kapittel fire. Denne polen bærer 
betydningen uavhengighet fra menn mens den sanselige polen bærer de følelsemessige 
betydningene av semteende. Dansernes dramatisering av sin uavhengighet under seremonien 
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kobler denne uavhengigheten til følelser, verdiene og følelsene smelter sammen. Gjennom 
dansen ser kvinner at uavhengighet ikke er forenlig med å være en kvinne med semteende. De 
kan ikke være fromme kvinner slik de mener Koranen foreskriver og samtidig strebe etter 
uavhengighet. Som jeg viste i innledningen har dansens rolle i barns oppdragelse og 
opprettholdelse av moralske følelser vært et gjennomgående tema i studiet av dans i 
antropologien. Hanna (Spencer 1985) mener for eksempel at blant ubakala i Nigeria lærer 
jenter gjennom dansen å akseptere sin underordnede rolle i ekteskapet. Mbaladansen kan 
forsterke underdanighet som en del av kvinners semteende. Semteende får på denne måten 
ytterligere mening gjennom assosiasjon til dansen. Turner (1964) mener at antropologen bør 
begrense seg til å si at et symbol vekker følelser uten å gå nærmere inn på hva følelsen består 
av. Han mener at antropologens oppgave er å forklare betydningene ved den normative polen 
mens den sanselige polen behandles som en konstant. Men min empiri viser at når det gjelder 
mbaladansen er det fruktbart å se på følelser som en sfære av mening slik Rosaldo (1980) 
framholder. Jeg har vist at for å forstå dansen må vi se på hvordan dansen forholder seg til 
semteende. Med utgangspunkt i Rosaldos perspektiver har jeg sett på aktiviteter folk bruker 
semteende til å forklare, for å finne meningen som ligger i begrepet. Semteende har tatt opp 
mening fra situasjoner og relasjoner som semteende uttrykkes i, slik jeg har beskrevet disse 
relasjonene og situasjonene i denne oppgaven. Semteende gir folk en opplevelse av samsvar i 
det folk gjør, de ser at folk danser på bestemte måter av bestemte grunner og de assosierer 
denne dansen med handlinger i dagliglivet. Disse sammenhengene som semteende skaper 
mellom seremonien og dagliglivet gjør handlinger forståelige og meningsfylte. De 
følelsesmessige uttrykkene for semteende i dansen binder sammen de moralske verdenene og 
gir deltagerne en oppfatning av hva de deler med hverandre. Sagt med Geertz’ ord, sier 
dansen til deltagerne at samfunnet og mennesket består av følelsene som uttrykkes, og at 
manglende semteende er en del av samfunnet og av mennesker på samme måte som 
semteende er det. Dansen forteller sitt budskap gjennom et vokabular av følelser, oppgaven 
har vist at det er gjennom uttrykk for semteende i dansen at deltagerne oppfatter budskapet. Ut 
fra Geertz’ perspektiver kan seremonien sees på som en følelsesmessig utdannelse som gir 
deltagerne en bedre forståelse av et aspekt av seg selv og av samfunnet. Dette perspektivet 
utgjør en del av forklaringen på hvorfor deltagerne i seremonien verdsetter dansen så høyt, og 
gjennom den vil uttrykke følelser som de fordømmer. 
Følelsesmessig utdannelse er også et tema som har vært tilbakevendende i studiet av dans i 
antropologien (Spencer 1985). Studiet av mbaladansen har forent flere temaer som har blitt 
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fokusert på i studiet av dans. Oppgaven har vist at dansen har en viktig funksjon i barns 
oppdragelse, ved at barn gjennom deltagelse i dansebegivenheter lærer semteende. Dansen 
kan på denne måten sees på som en moralsk utdannelse. Jeg har også vist at dansen 
vedlikeholder og reproduserer semteende hos voksne. Studiene jeg har omtalt i denne 
oppgaven har derimot ikke sett på hvordan dans kan gi mening til moralske betydninger. Jeg 
har i denne oppgaven forklart hvordan mbaladansen bidrar til å gjøre moral mer følelsesladet 
og på denne måten gir ytterligere mening til semteende. Mitt bidrag til studiet av dans viser 
dansens rolle når det gjelder å overføre og gi mening til semteende.  
Et fokus på alle deltagerne i seremonien har klargjort hvordan dansen viser fram grenser langs 
flere linjer. Gjennom dansen synliggjøres grenser basert på etnisk tilhørighet, alder, rang og 
kjønn. Kvinners protester som ellers uttrykkes spredt og individuelt får gjennom dansen et 
kollektivt uttrykk. Spencer (1985) argumenterer i sin studie av samburuenes kvinnedanser for 
at det er i dansen at kvinnene uttrykker sine protester kollektivt. Han mener mer generelt at i 
den grad afrikanske kvinner i den tradisjonelle konteksten kan sies å være en sosial klasse er 
det i deres kollektive protestdanser. Som Gluckman (Spencer 1985) hevder kan denne 
kollektive protesten forstås som en sikkerhetsventil som har som funksjon å bevare status quo. 
Gluckman ser på dansen som en arena der kvinner kan uttrykke sine klager. Men sett fra dette 
perspektivet er den dansende protesten for kvinnene bare en følelsesmessig frigjøring fra 
oppsamlede frustrasjoner over å leve i et undertrykkende samfunn.  Min empiri har vist at 
mbaladansen er mer enn bare en terapautisk frigjøring av følelser. Jeg mener at dansen 
uttrykker og sprer en kollektiv bevissthet rundt kvinners posisjon. Det er spesielt mellom 
danserne at en kollektiv solidaritet og bevissthet eksisterer, samtidig har det fremkommet i 
oppgaven hvordan kvinnene som deltar i begivenheten som gjester også er en del av denne 
felles bevisstheten. Videre komparativ forskning kan vise om mine funn belyser sider ved 
kvinnedanser andre steder. Man kan spørre seg i hvilken grad det er et fellestrekk ved 
afrikanske kvinnedanser at de kobler moral og følelser. Og det ville være interessant å 
undersøke i hvilken grad afrikanske kvinnedanser i sin alminnelighet uttrykker og sprer en 
kollektiv bevissthet og solidaritet mellom kvinner.
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EPILOG 
Ahmadou Rasta er nå blitt leder for si egen mbalagruppe. Han har gitt ut en CD og har i 
skrivende stund (oktober 2010) den største hiten i Nord-Kamerun. I tillegg til å underholde i 
brylluper og andre begivenheter har Ahmadous gruppe begynt å holde konserter med 
koreograferte danseshow der de selger inngangsbilletter. Ahmadou har byttet ut sin garaya 
med en elektrisk gitar. Både Ahmadous og Hamadjouldes dansere kler seg nå en équipe, de 
har alle like pagnes. 
Hamadjoulde, Zakhiata og Doudou Walla opptrer fremdeles med mbalagruppa si slik jeg har 
beskrevet det i denne oppgaven. 
Kerestre var lenge syk før han døde for noen år siden.
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Anneks 1. Hovedrolleinnehaverne 
Aissatou er min vertsmor. Hun holder på med en master i juss. 
Mouazamou er gift med Aissatou. Han er historiestudent og jobber som reiseleder for 
pilegrimer som skal til Mekka. 
Gamle Aissatou er kjent som den første personen som startet opp en profesjonell 
dansegruppe i Ngaoundéréregionen. 
Kerestre er sjefen for den ene av mbalagruppene i Ngaoundéré. Han tar med seg en del av 
gruppa for å spille i hovedstaden Yaounde. Navnet Kerestre brukes også synonymt med 
mbaladanser og sta jente. 
Hamadou petit er sjef for Kerestres gruppe i Ngaoundéré når Kerestre ikke er der. 
Inna er dansernes sjef i Kerestres gruppe. 
Hapsatou blir vi kjent med i kapittel fire. Hun er kjæreste med Ahmadou Rasta. 
Ahmadou Rasta spiller garaya og er forsanger i Kerestres mbalagruppe. 
Hadjara forlater dansegruppa Kerestre når livet som danser blir for vanskelig og hun ikke 
klarer å tjene nok penger til mat. Vi møter henne i kapittel tre og fire. 
Ngilla sparer penger til å gifte seg med Moussa. Hun reiser til Yaounde for å danse sammen 
med Kerestre. Vi møter henne i kapittel tre, fire og fem. 
Moussa er forlovet med Ngilla og jobber for lamidoen. 
Souraya rømmer hjemmefra for å unngå å bli giftet bort. Vi møter henne i kapittel tre og fem. 
Djamila avslutter forholdet med Hamadou petit fordi han ikke tar godt vare på henne. 
Hamadjoulde er sjef for en av de to mbalagruppene som har base i Ngaoundéré. Han er gift 
med Zakiatha. 
Zakiatha er sammen med Doudou Walla forsanger og sjef for danserne i Hamadjouldes 
gruppe. 
Doudou Walla velger å gifte seg fordi hun ikke vil leve i prostitusjon.
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Anneks 2. Ordforklaringer 
Dette er en liste over emiske begreper som brukes i oppgaven. Termer som bare brukes én 
gang står ikke her fordi de forklares i teksten. Emiske termer er skrevet i kursiv i oppgaven, 
bortsett fra de tilfellene hvor jeg har satt en emisk term sammen med et norsk ord. Ord på 
ulike språk er blandet, fordi alle er termer som folk bruker. 
 
Al Hadji  mann som har vært på pilegrimsreise til Mekka. Brukes også for å 
betegne en velstående handelsmann 
beki    motivasjonspenger som brukes til å oppmuntre en dansende person 
barka    velsignelse 
buudaare   boms, en som ikke har jobb 
chaud de secours  sikkerhetskjæreste som fungerer som sponsor 
faada    lamidoens hoff som består av ministre (les notables) 
femmes libres  frie kvinner. Skilte kvinner mellom ekteskap 
garaya   tostrenget liten gitar som stammer fra fulanerne 
gitte yori  tørre øyne i betydningen se noen i øynene uten å blunke. Mangle 
semteende. 
goula    trommestikke 
Kerestre  navnet på sjefen for en mbalagruppe og gruppen han leder. Brukes som 
synonym til mbaladanser og for å betegne en sta (têtu) jente 
lamido   politisk og religiøst overhode 
mbala    rytmemønster som rommer flere danser og én bestemt dans  
nasaara   hvit (person) 
ndabjah   dansestilen som gikk forut for mbala 
titulaire   tittelholder. Den offisielle kjæresten. 
pagne    kvinnenes tradisjonelle klesdrakt 
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pulaaku   fulbenes egenskaper 
saré    hushold 
têtu    sta i betydningen være ulydig mot foreldrene sine 
